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Izvleček 
Maroška družba in gibanja za spolno enakopravnost: Sodobni pogledi na (islamski) 
feminizem 
Pričujoče magistrsko delo obravnava gibanja za spolno enakopravnost in razvoj sodobnih 
pogledov na (islamski) feminizem v Maroku. Sprva ponuja opredelitev ključnih pojmov, kot 
so feminizem, verski in sekularni feminizem v svetovnem akademskem kontekstu, ter jih nato 
ustrezno umesti v istoimensko akademsko razpravo v Maroku. Odseva tudi vpliv francoske 
kolonialne preteklosti na razvoj feminističnega gibanja oziroma gibanja za pravice žensk v 
Maroku in odkriva, kako so ženske našle in oblikovale svoj glas po maroški neodvisnosti. 
Prav tako prikaže, kakšna je pozicija feminizma v družbi, kjer je močna dihotomija med 
sekularno in versko interpretacijo odnosov med spoloma. Pomembnejši teoretični vidiki 
magistrskega dela so nadgrajeni z analizo podatkov, ki so bili pridobljeni z etnografskim 
terenskim delom v Fezu, bolj natančno na univerzi l’Université Sidi Mohammed Ben 
Abdellah v Fezu, Maroku, kjer so bile preverjene osrednje hipoteze; prva hipoteza se ukvarja 
z vprašanjem nastanka feminizma v Maroku že pred nastopom francoskega protektorata; 
druga hipoteza raziskuje vpliv sekularnega feminizma v Maroku; tretja hipoteza sprašuje po 
obstoju koncepta »maroški feminizem«, kjer so vključena tudi različna razumevanja 
(islamskega) feminizma med različnimi generacijami; četrta hipoteza prevprašuje, ali je 
feminizem v sodobnem Maroku povezan z malim številom pripadnic višjega srednjega in 
višjega maroškega družbenega razreda; zadnja, peta hipoteza, prikaže, da sta arabska pomlad 
in iranska revolucija bistveno vplivali na maroško politiko ter gibanja za pravice žensk.   
Ključne besede: feminizem, Maroko, maroški feminizem, verski feminizem, islamski 
feminizem, sekularni feminizem, kolonializem, francoski kolonializem, gibanja za pravice 
žensk, družbeni razred, arabska pomlad, iranska revolucija 
 
Abstract 
Moroccan Society and Gender Equality Movements: Modern Views on (Islamic) 
Feminism 
The present master's thesis analyses gender equality movements and the development of 
contemporary views on (Islamic) feminism in Morocco. Initially, it gives a definition of key 
concepts, namely feminism, religious and secular feminism in a global academic context, and 
then places them appropriately in the academic discussion of the same name in Morocco. The 
thesis also reflects the influence of the French colonial past on the development of the 
feminist movement or the women’s rights movement in Morocco, and reveals how women 
found and formed their voice after Moroccan independence. In addition, it shows the position 
of feminism in a society with a strong dichotomy between secular and religious interpretation 
of gender relations. The major theoretical aspects of this master's thesis are supported by the 
analysis of data obtained through ethnographic field work in Fez, Morocco, more specifically 
at the Sidi Mohamed Ben Abdellah University, where the central hypotheses were verified. 
The first hypothesis deals with the question of the emergence of feminism in Morocco before 
the appearance of the French protectorate, the second hypothesis explores the influence of 
secular feminism in Morocco, the third hypothesis explores the existence of the concept of 
Moroccan feminism, which also includes different interpretations of (Islamic) feminism 
among different generations, the fourth hypothesis questions whether feminism in modern 
Morocco is associated with a small number of members of the upper middle and upper 
Moroccan social classes, and the last, fifth hypothesis, shows that the Arab Spring and the 
Iranian Revolution had a significant impact on Morocco's politics and women's rights 
movements.  
Key words: feminism, Morocco, Moroccan feminism, religious feminism, Islamic feminism, 
secular feminism, colonialism, French colonialism, women's rights movements, social class, 
Arab spring, Iranian revolution 
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1 UVOD 
V magistrskem delu bodo predstavljena maroška gibanja za spolno enakopravnost ter 
dihotomija med sekularnim in islamskim feminizmom v omenjeni severnoafriški državi. Med 
raziskovanjem so me ravno tako zanimali kolonialni francoski vplivi na razvoj in 
spreminjanje feministične razprave. V magistrskem delu se ukvarjam še z drugimi, danes 
močnejšimi vplivi, ki prihajajo iz drugih bližnjih in bolj oddaljenih muslimanskih držav. Pred 
poglobljenim spoznavanjem tematike na območju Maroka sem menila, da ima Francija v 
maroški politiki, ekonomiji in družbi še vedno velik vpliv. Ta trditev v določeni meri še 
vedno velja, vendar se, kot sem opazila pri svojem petmesečnem študiju na univerzi v Fezu, 
prepleta z novimi, islamističnimi vplivi z Vzhoda,1 natančneje iz Egipta in držav Arabskega 
polotoka. Raziskovalno vprašanje, ki me je vodilo skozi pisanje magistrskega dela, je 
naslednje: je feministični diskurz v Maroku avtonomen, ali je še vedno pod vplivom 
francoske kolonialistične preteklosti? 
Hipoteze, iz katerih sem izhajala pred začetkom raziskave, so bile, da sogovorniki2 feminizem 
dojemajo kot zahodni koncept, ki je prišel v Maroko skupaj s francoskim kolonializmom, 
zaradi česar se feminizmu pripisuje negativna konotacija. Bila sem mnenja, da danes v 
Maroku prevladuje vpliv zlasti sekularnega feminizma. Predpostavljala sem tudi, da 
sogovorniki menijo, da ne moremo govoriti o obstoju posebnega maroškega feminizma, 
temveč zgolj o posamičnih gibanjih za okrepitev ženskih pravic. Nadalje sem predpostavljala, 
da je feminizem v Maroku močno povezan z razredno pripadnostjo, saj naj bi bil lasten le 
manjšemu številu pripadnic maroške družbe, in sicer predvsem tistim iz višjega srednjega ali 
višjega družbenega razreda. Peta (in zadnja) hipoteza predvideva, da je Maroko še vedno pod 
političnimi, ekonomskimi in kulturnimi vplivi Francije, vendar se hkrati v sodobnosti krepijo 
vplivi z Arabskega polotoka. Izhodišče raziskave je bilo tudi prepričanje, da sta politični 
                                                 
1 Zahod in Vzhod sta dihotomiji, ki sta v našem besednjaku samoumevni. Z uporabo teh dveh pojmov se 
zavedam problematičnosti homogenega razumevanja obeh pojmov, vendar ju tu uporabljam predvsem z 
geografskega vidika. Zahod se tako nanaša na državno območje Združenih držav Amerike in Evropo, medtem ko 
z Vzhodom razumem predvsem muslimanski, arabski svet. Ob tem se zavedam, da je Vzhod obremenjen z 
orientalističnim razumevanjem »Drugega« (za več glej Said 1996), ki ga skozi delo problematiziram. 
2 V magistrskem delu bom pri naslavljanju skupine intervjuvancev, katero sestavljalo tako moški kot tudi ženske, 
uporabljala samostalnike moškega spola. Zavedam se problematike takšne uporabe in prosim bralce za 
razumevanje.   
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gibanji arabska pomlad v Egiptu, Libiji in Tuniziji ter iranska revolucija vplivali tudi na 
politična dogajanja v Maroku, tako z vidika vstopa žensk v politični prostor kot tudi z vidika 
močnejšega zavzemanja za njihove politične in ekonomske pravice.   
Delo je razdeljeno v tri sklope. V prvem sklopu predstavim teorijo, ki jo bom uporabila pri 
analizi maroškega feminizma in njegovih povezav tako z Zahodom kot tudi Vzhodom. Na 
začetku bom na kratko predstavila temeljne misli in začetke feminizma, njegov razvoj na 
Zahodu in glavne ideje, povezane z gibanjem. Temu bo sledil prikaz razvoja islamskega 
feminizma v svetu, ki je s svojim delovanjem ravno tako vplival na razvoj tako sekularnega 
kot tudi islamskega feminizma v Maroku. V drugem sklopu bom koncepte umestila v ustrezen 
vsebinski okvir. Predstavila bom maroška gibanja za spolno enakopravnost žensk, najprej v 
času kolonializma, kasneje v času maroške neodvisnosti. Del te diskusije je tudi razlikovanje 
med sekularnim in verskim feminizmom v Maroku, ki sestavlja tretji vsebinski sklop. 
Osredotočila se bom zlasti na razumevanje islamskega feminizma v Maroku in za njegovo 
boljše razumevanje prikazala razmišljanja najbolj vplivne maroške islamske feministke 
Fatime Mernissi.3 V tretjem sklopu se bom v nadaljevanju ukvarjala s potrditvijo ali 
zanikanjem petih zastavljenih hipotez. Pojmi, ki bodo predstavljeni v prvih dveh poglavjih, 
bodo v tretjem delu poglobljeni, vsebinsko umeščeni in analizirani s pomočjo intervjujev, ki 
sem jih opravila s kolegi/-cami in profesorji/-icami na L'Université Sidi Mohammed Ben 
Abdellah v Fezu v Maroku.  
1.1 Metodologija 
S temo islamskega feminizma sem se prvič srečala v prvem letniku magistrskega študija in je 
v trenutku pritegnila mojo pozornost. Na fakulteti smo se po večini srečevali zgolj s 
tematiziranjem tako imenovanega zahodnega feminizma, v številnih primerih marksističnega, 
ki pa v svojih vrsticah ni imel prostora za verske razprave. Po določeni prebrani literaturi sem 
se odločila, da bo to tema mojega magistrskega dela. Raziskovanje sem želela umestiti v 
študijsko izmenjavo v Lyonu v Franciji, ki sem jo opravila v prvem semestru zadnjega letnika 
druge stopnje. Takrat je bila moja dispozicija rahlo drugačna, vendar sem jo kasneje 
                                                 
3 V navezavi na islamski feminizem se v današnjih časih piše veliko tudi o oblačilnih praksah, ki so razumljivo 
pomemben del razprave. Ne nekaterih mestih jih v magistrskem delu sicer omenjam (3. in 4. poglavje), vendar se 
zaradi obsežnosti in kompleksnosti vprašanja zakrivanja in pokrivanja v delu ne bom podrobneje ukvarjala. 
Vsekakor pa se zavedam, da bi poglobitev v tovrstna vprašanja magistrskemu delu dala še dodatno širino.  
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spremenila, saj sem bila prek Oddelka za etnologijo in kulturno antropologijo v letnem 
semestru sprejeta na mednarodno študijsko izmenjavo v Fezu v Maroku, na univerzo 
l’Université Sidi Mohammed Ben Abdellah. Izkušnji v Franciji in Maroku sta prispevali k 
širšemu pogledu na diskurz maroškega feminizma in francoskega vpliva na njegovo 
oblikovanje.  
Antropološko in sociološko raziskovanje na omenjeno temo se mi je zdelo pomembno 
predvsem z vidika razumevanja razvejanosti feminizma in razumevanja pojma, ki v tujih 
akademskih krogih pridobiva svoj pomen in pozornost. Njegovo raziskovanje je ravno tako 
pomembno zaradi izzivanja oziroma preizpraševanja orientalističnih diskurzov in 
kolonialističnih stališč, ki so v današnji Evropi še vedno močno prisotni. V magistrskem delu 
se bom ob vseh posamičnih tematikah, vezanih na hipoteze, ukvarjala tudi z 
medgeneracijskimi razlikovanji pojmovanja feminizma, predvsem v navezavi z razpravo o 
družbenem razredu in njegovih vplivih na nastanek feminizma v Maroku. S tem je povezan 
tudi jezik pisanja pomembnejše akademske literature, ki je napisana pretežno v francoskem in 
angleškem jeziku. Le redko se pojavi feministična avtorica, ki piše svoja dela v arabskem 
jeziku, kar onemogoča branje takšne literature večini maroške populacije oziroma predvsem 
ženskam s podeželja, ki govorijo zgolj berberski ali arabski jezik.  
Metodi, ki sem ju najprej uporabila, tako med svojim študijem v Lyonu kot tudi v Fezu, sta 
bili opazovanje z udeležbo in prebiranje literature. V Fezu se je nato kot izjemno učinkovita 
metoda izkazalo tudi terensko delo, ki je vključevalo opravljanje polstrukturiranih intervjujev. 
Menim, da mi je k razumevanju in širini raziskovalnega področja večinoma pripomoglo 
obiskovanje fakultetnih predavanj, na katerih smo pogosto razglabljali o feminizmu, 
islamskem in maroškem feminizmu, prebirali dela Fatime Mernissi, Gerde Lerner, Karen 
Bauer, Amine Wadud, Asme Barlas, Gunawan Adnan in drugih. Obiskovanje predavanj pa je 
imelo še eno dodatno prednost. Zaradi trajnega srečevanja s sošolci sem z njimi v izjemno 
kratkem času navezala prijateljske vezi. Menim, da je naš prijateljski odnos prispeval k 
poglobljenim in kakovostnejšim pogovorom.  
1.1.1 Vzorec 
Študije primerov sestavljajo nereprezentativni vzorec in štejejo trinajst oseb, osem žensk in 
pet moških. Imena intervjuvancev sem popolnoma spremenila, z izjemo profesorjev. Za to 
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sem se odločila zaradi lažjega varovanja osebnih podatkov, kljub temu da je večina študentov 
privolila v objavo svojega imena. To so vsi sogovorniki ustrezno nakazali s podpisom 
prevedenega angleškega obrazca za objavo intervjuja v akademske namene Filozofske 
fakultete Univerze v Ljubljani.  
Intervjuvance sem izbrala iz kroga znancev, ki so ga sestavljali študenti in profesorji 
študijskih smeri Gender Studies (slo. Študije spola) ter Cultural Studies (slo. Kulturne 
študije). Sošolci so mi pri opravljanju intervjujev z največjim veseljem pomagali, le redke 
izjeme so se odločile povabilo na pogovor zavrniti. Ravno takšna je bila izkušnja s profesorji, 
ki so k opravljanju intervjuja pristopili z največjim veseljem, zgolj en profesor se na prošnjo 
ni odzval, vendar to pripisujem njegovi preobremenjenosti, saj sem veliko večino intervjujev 
opravljala med izpitnim obdobjem. Med drugim sem lahko primerjala tudi podobnosti in 
razhajanja v mnenjih sogovornikov med razpravami v predavalnici in v osebnem pogovoru. 
Pomemben del raziskave je prav tako raziskovanje generacijskega prepada, ki se je med 
mojim študijem pogosto pokazal. Na začetku sem bila prepričana, da množična strinjanja in 
prikimavanja študentov v učilnicah odražajo dejansko miselno stanje oziroma osebna 
prepričanja, vendar sem čez čas ugotovila, da med dvema generacijama obstajajo veliki 
starostni in tudi razredni prepadi. Nekje so te razlike bolj opazne, drugje manj. Pomembno pri 
tem pa je, da se zavedamo velike maroške težave socialne neenakosti in razkola med bogatim 
in revnim delom prebivalstva, ki se kaže na številnih področjih (npr. dostop do izobrazbe, 
delovnega mesta in tako dalje). Nepridobitna organizacija The Borgen Project tako na svoji 
spletni strani navaja, da 19 % maroškega prebivalstva živi z manj kot 4 ameriškimi dolarji na 
dan. Dejavniki, ki zavirajo maroški razvoj, so predvsem nepismenost, finančna nezadostnost 
in ekonomska nihanja. Pomembno je tudi omeniti, da je 40 % prebivalstva zaposlenega v 
kmetijski dejavnosti, katere letina in posledično dobiček sta povezana z vremenskimi 
dejavniki in tveganji. Maroški kralj Mohamed VI. se je teh težav obsežno lotil leta 2005, ko je 
razglasil začetek projekta National Human Development Initiative Support Project, z 
začetnim petletnim proračunom 1 milijona ameriških dolarjev. Projekt financira različne 
inovacije povsod po državi, zlasti na področju kmetijstva in tudi drugih dejavnosti. Za 
magistrsko delo je pomembna tudi pobuda za izobraževanje deklet v ruralnih predelih države 
(Gibson, 26. 8. 2018). 
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Tabela 1: Predstavitev sogovornikov – študentov. 
Študenti Starost Smer študija Spol 
Najma 21 Gender Studies (slo. Študije spola)  Ženski 
Nour 22 Gender Studies (slo. Študije spola)  Ženski 
Khadija 20 Gender Studies (slo. Študije spola)  Ženski 
Ahmed 24 Gender Studies (slo. Študije spola)  Moški 
Moulay 24 Gender Studies (slo. Študije spola)  Moški 
Ceund 25 Gender Studies (slo. Študije spola)  Ženski 
Fatima  21 Cultural Studies (slo. Kulturne študije) Ženski 
Latifa 21 Cultural Studies (slo. Kulturne študije) Ženski 
Tay 23 Gender Studies (slo. Študije spola) Moški 
 
Tabela 2: Predstavitev sogovornikov – profesorjev. 
Profesorji Smer poučevanja / Univerza Spol 
Prof. Fatima 
Sadiqi 
Jezikoslovje, feminizem v Maroku, ustanoviteljica smeri Gender 
Studies (slo. Študije spola) na l'Université Sidi Mohammed Ben 
Abdellah v Fezu.  
Ženski 
Prof. Fatima 
Amrani 
Trenutna odgovorna in predstojnica oddelka Gender Studies (slo. 
Študije spola) na l'Université Sidi Mohammed Ben Abdellah v Fezu. 
Ženski 
Prof. Kebir 
Sandy 
Profesor kulturnih študij na smeri Cultural Studies (slo. Kulturne 
študije) na l'Université Sidi Mohammed Ben Abdellah v Fezu. 
Moški 
Prof. Tayeb 
Ghourdou 
Profesor predmeta Islamic and Moroccan Feminism (slo. Islamski 
in maroški feminizem) na smeri Gender Studies (slo. Študije spola) 
na l'Université Sidi Mohammed Ben Abdellah v Fezu. 
Moški 
 
Pri opravljanju intervjujev sem si določena vprašanja pripravila vnaprej, tako da so bila pri 
vseh sogovornikih ista. Za bolj podrobne in kakovostne podatke sem podvprašanja prilagajala 
samemu sogovorniku/-ci. Podvprašanja sem postavljala takrat, kadar sem menila, da je 
sogovornik/-ca izgubil/-a rdečo nit pogovora. Ponekod so se podvprašanja tudi podvajala. 
Takšna podvprašanja so bila namenjena predvsem ponovni obrazložitvi na mestih, kjer je 
prihajalo do nejasnosti. Uporabila sem jih tudi takrat, ko so se sogovorniki želeli vprašanju 
izogniti ali preprosto, ko sem o omenjeni temi želela izvedeti več. V enem primeru je bilo teh 
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podvprašanj manj, kot bi si želela, natančneje pri profesorju Sandyju, ki je, kljub mojim 
poskusom po odmorih med vprašanji in postavljanju podvprašanj, nadaljeval svoj potek 
govora. V intervjuju se je profesor sicer dotaknil vseh področij mojega zanimanja.  
Za kraj in čas izvedbe sem se dogovorila s sogovorniki. Poskrbela sem, da ni bilo časovnega 
pritiska. Vse intervjuje sem skušala opraviti v okolju brez motečih dejavnikov, vendar je bilo 
to v veliko primerih težko. Le redkokdaj smo skupaj s študenti preživljali prosti čas kje drugje 
kakor na fakulteti, kjer se težko najde mir. Prav tako sem razumela želje sogovornikov, da se 
intervjuji opravijo na javnem prostoru, kar nakazuje na to, da so bili v moji prisotnosti v 
številnih primerih še nesproščeni. Opravljanje intervjujev na fakulteti je bilo prav tako 
priročno, saj smo živeli v različnih predelih mesta. Pogovori so v povprečju trajali eno uro. 
Pri intervjuvanju sem uporabila snemalno napravo, ki je pri določenih sogovornikih 
povzročila začetno zadržanost, vendar je ta v večini kmalu minila.  
Intervju je bil sestavljen iz dveh delov. Prvi del so sestavljala vprašanja v navezavi na 
feminizem. Vprašanja so se nanašala predvsem na nastanek feminizma v Maroku: kdaj so se 
sogovorniki prvič srečali s pojmom, kaj so mislili o pojmu pred njegovim natančnim 
preučevanjem, kaj si mislijo o feminizmu danes in, ali lahko govorimo o obstoju maroškega 
feminizma. V nadaljevanju me je zanimala povezava feminizma z družbenim razredom, pri 
čemer sta me ravno tako zanimala razredna razprava in elitizem v povezavi s feminizmom. 
Kot že omenjeno, sem v navezavi na razredni prepad raziskovala tudi generacijski prepad, ki 
sem ga opazila med obiskovanjem predavanj, zato so se nekatera vprašanja pojavljala 
izjemoma med sogovorniki študenti.4 Ta vprašanja so se dotikala predvsem povezave 
feminizma in družbenega razreda v Maroku ter vrste feminizma, ki se poučuje na predavanjih 
fakultetne smeri Gender Studies (slo. Študije spola) in Cultural Studies (slo. Kulturne študije). 
Raziskovala sem tudi, ali sogovorniki menijo, da je feminizem v Maroku obstajal že pred 
prihodom francoskih kolonizatorjev ali obratno. Zanimala me je tudi delitev na sekularni in 
islamski feminizem in kateri je po njihovem mnenju v porastu. Drugi del vprašanj se je 
                                                 
4 Zavedam sem, da so mnenja mojih sogovornikov v precejšnji meri drugačna od mnenj drugih Maročanov. To 
so posamezniki ali posameznice, ki že s svojim vpisom na omenjeni dve študijski smeri kažejo določeno 
naklonjenost feminizmu. Vsekakor bi bile ugotovitve drugačne, če bi k raziskovanju dodala še druge družbene 
skupine (na primer študente islamskih študij). Kljub temu pa izobrazba žal nikoli ne pomeni odprtega uma. 
Spomnim se, kako mi je profesor Sandy dejal, da danes še vedno obstajajo profesorji, ki so proti temu, da 
profesorsko funkcijo izvajajo ženske (pogovor s Kebir Sandy, 22. 5. 2018). 
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nanašal na politična dogajanja v svetu in na njihove vplive na današnji Maroko. Tu me je 
predvsem zanimalo, kako francoska kolonialna preteklost vpliva na dogajanja v Maroku 
danes in kako se ta spopada z naraščajočimi vplivi z Vzhoda, natančneje z Arabskega 
polotoka. Zasledovala sem tudi vplive arabske pomladi in iranske revolucije na nastanek ali 
transformacijo ženskih gibanj v Maroku. 
Pomembno je še omeniti, da so vsi intervjuji potekali v angleškem jeziku, ki je pri nekaterih 
sogovornikih tretji govoreči jezik. Kljub temu, da so imeli vsi sogovorniki izpopolnjeno 
znanje angleškega jezika, verjamem, da bi bili odgovori, če bi jih izvajala v arabskem jeziku, 
povsem drugačni. Intervjuji bi bili tako vsekakor bolj kakovostni, poglobljeni, saj bi se 
sogovorniki z njegovo uporabo bolj sprostili. 
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2 OPREDELJEVANJE FEMINIZMOV 
2.1 Razvoj pojma »feminizem« in njegove povezave s sekularnostjo 
Elizabeth Schüssler Fiorenza v svojem članku Javni diskurz, religija in ženski boji za 
pravičnost povzame definicijo feminizma s temi besedami: »Feminizem je radikalno stališče, 
da so ženske ljudje« ter nadaljuje, da se to stališče »sklicuje na stoletja demokratičnih bojev 
za enake pravice in polnopravno državljanstvo ter proti podrejanju in izkoriščanju žensk« 
(Fiorenza 2007: 23). Trdi, da ženske niso vprežne živali, spolni predmeti, zapeljivke ali 
boginje, ampak polnopravne članice tako družbe kot cerkve, z enako močjo, pravicami in 
dolžnostmi (Fiorenza 2007: 23). Ana Frank razume feminizem kot koncept, »ki je nastal na 
'Zahodu'«, vendar hkrati poudarja, »da je ideja feminizma (feministična zavest, boj za ženske 
pravice) lahko prisotna v raznih družbah in kulturah in tudi v različnih časih, ter da ni ene 
('prave') feministične paradigme« (Frank 2014: 9). Nadaljuje, da je treba do feminizma (kot 
ideje zahodne tradicije) ohraniti kritično razdaljo, saj ta s seboj nosi prtljago kolonializma, ki 
je dolgo časa zanikala možnost obstoja drugih feminističnih idej kakor tistih, ki prihajajo iz 
zahodne miselne tradicije (Frank 2014: 9). Čeprav sam pojem, kot poudarja Andrée Michel 
izvira iz francoskega jezika in je vstopil v francoski širši besednjak okoli leta 1837, se 
njegova priljubljenost pripisuje zlasti pomembnim zgodovinskim dogodkom na Zahodu (na 
območju tedanje Francije ne moremo mimo omembe francoske revolucije leta 1789, v kateri 
so sodelovale tudi ženske) (Michel 2007: 5). Toda, ko Frank potrdi nastanek feminizma kot 
zahodnega koncepta, hkrati poudari, da je lahko njegova ideja prisotna »v raznih družbah in 
kulturah in tudi v različnih časih« (Frank 2014: 9). 
Tudi egiptovske avtorice poudarjajo zahodne izvore feminizma in začetke uporabe pojma 
»feminizem«. Margot Badran je profesorica na Georgetown University, ki se ukvarja s 
študijami islamskega feminizma, človeških pravic in demokracije (Wilson Center, 12. 9. 
2018). Navaja, da naj bi se ta oblikoval v Franciji, okoli leta 1880, s pomočjo Hubertine 
Auclert, ki ga je uporabila v svojem časopisu La Citoyenne (Badran 2012: 40‒41; glej tudi 
Michel 2007). Z uporabo tega pojma je želela poudariti in kritizirati moško prevlado in 
neizpolnjene obljube ženskam, ki so jim bile predstavljene v času francoske revolucije 
(Badran 2012: 41). Toda tudi na začetku je bil feminizem heterogen. Ravno te njegove 
različne interpretacije so spodbudile nastanek različnih gibanj, v različnih delih sveta. Badran 
nadaljuje, da so besedo feminizem v angleškem jeziku prvič uporabili v 1. polovici 20. 
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stoletja, in sicer v Veliki Britaniji. Njeno potovanje se je nadaljevalo v Združene države 
Amerike, kjer je postala del splošnega besednjaka okoli leta 1910. Na začetku leta 1920 se je 
že pojavila v egiptovskem govoru z besedo nisa'iyya (Badran 2012: 40). Podobno kot Ana 
Frank (2014) in drugi raziskovalci tudi Badran ugotavlja, da začetki pojma na Zahodu še ne 
pomenijo, da je pojem izključno last Zahoda. Egiptovski feminizem tako ni mogoče opredeliti 
kot kopijo francoskega niti »zahodnjaškega«, temveč gre za feminizem, ki je izrazito 
egiptovski. To potrjujejo njegove začetnice in tudi njegova zgodovina (Badran 2012: 41). 
Feminizem se torej po Badran rodi v različnih geografskih območjih in je opredeljen lokalno.  
Kljub temu da so danes na voljo številne študije različnih feminističnih gibanj v nezahodnem 
svetu, je splošno mišljenje o feminizmu, torej povezovanju feminizma s sekularnim Zahodom, 
še vedno prevladujoče (Badran 2012: 41). To poudarja tudi Fiorenza, ki meni, da je 
prevladujoče prepričanje o pomanjkanju upora s strani vernic različnih ver ustvarilo 
predpostavko, da »vsakdo, ki je vpet v versko skupnost ali prakso, ne more biti prav/-a 
feminist/-ka. Tako se velikokrat primeri, da se dva bregova […] ukvarjata s podobnimi 
vprašanji, a nobena stran ne ve skorajda ničesar o projektih druge in zato ne more priti do 
medsebojnega delovanja« (Fiorenza 2007: 24). Fiorenza v svojem delu govori o posebnostih 
krščanskih feministk, ki z islamskimi feministkami delijo podobna prepričanja in nadaljuje, 
da je feministična teorija »religijo skušala ne le odstraniti iz svojih reformističnih projektov, 
temveč tudi zanikati feministično delovanje žensk znotraj religije« (Fiorenza 2007: 24). To 
mnenje so delile tudi nekatere najvidnejše feministke. Med pomembnejše protiverske, 
sekularne zahodne feministke sodi tudi Simone de Beauvoir, ki je menila, da se po njenem 
mnenju »zatirana« ženska (vernica) »takšnemu po Bogu posvečenemu teptanju ne bo uprla« 
(de Beauvoir po Fiorenza 2007: 24). Tovrstno prepričanje je med »akademskimi feministkami 
še vedno – zavedno ali nezavedno – široko razširjeno«, tako je »debata uokvirjena v 
izključujočem duhu«, kar pomeni, da je sodobni, prevladujoči feminizem »zanikal 
feministično delovanje žensk, ki ostajajo zveste privrženke judovstva, krščanstva ali islama« 
(Fiorenza 2007: 24). Vernice naj bi torej trpele za »napačno zavestjo«, kar naj bi vodilo k 
njihovemu nefeminističnemu pristopu. Skratka, vera in feminizem se tako po mnenju 
nekaterih izključujeta (Fiorenza 2007: 24). Toda pojav feminističnega gibanja v Evropi je 
spremljal razvoj verskega feminizma, v zahodnem primeru večinoma krščanskega. Tako 
Simone de Beauvoir kot tudi Elizabeth Cady Staton sta bili prepričanja, da je vera pomemben 
del patriarhalnega zatiranja (de Beauvoir in Cady-Staton po Fiorenza 2007: 26), vendar je 
Candy Staton v primerjavi z de Beauvoir dokazovala, da »nobena družbena reforma, ki naj bi 
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resnično stregla interesom ženske emancipacije, ne bo uspešna, če si ne bo obenem 
prizadevala tudi za reforme biblične religije« (Cady-Staton po Fiorenza 2007: 26). Staton v 
krščanskem kontekstu meni, da »morajo ženske preučevati religijo ter interpretirati Biblijo na 
drugačen način, saj je prav slednja oblikovala tradicionalno kulturno vlogo žensk,« ki temelji 
na stališču, da je »ženska last moškega« in kjer je moško lastništvo »upravičeno z zgodbo iz 
Geneze, in sicer kot posledica in kazen za to, da so ženske na svet prinesle greh« (Cady-
Staton po Fiorenza 2007: 26‒27).  
Za Fiorenza (2007: 30‒31) sta za razumevanje verskega feminizma pomembni:  
− kritično preučevanje vere, tudi kot »morebiten vir moči in vitalnosti v življenju žensk«; 
− znanje o razlikovanju med »različnimi oblikami religije«, ne pa tudi njeno takojšnje 
zavračanje. 
Na podoben način je v navezavi na islamsko veroizpoved dokazovala Farida Shaheed, 
pakistanska muslimanska feministka, ki je dejala, da moramo žensko gibanje »pojmovati kot 
ukoreninjeno v kulturni resničnosti družbe, znotraj katere deluje […] [P]roti diskriminatornim 
zakonom, ki jih je posvetil islam, ne moremo učinkovito nastopati z argumenti, ki islam 
zanikajo ali zavračajo« (Shaheed v Fiorenza 2007: 31). Za Shaheed je pomembno, da se 
feministke in aktivistke ne postavljajo pred izbiro med feminizmom ali svojim verskim 
prepričanjem (Shaheed po Fiorenza 2007: 31). 
2.1.1 Verski proti sekularnemu feminizmu 
Če nadaljujemo, je po mnenju Fiorenza bistvo verskega feminizma delovati znotraj duhovnih 
okvirjev in postavk, ker so takšni emancipacijski boji »bistveni del družbenih in kulturnih 
diskurzov«, zato »feministke iz religijskih krogov utemeljujejo radikalne demokratične 
pravice na duhovnih temeljih« (Fiorenza 2007: 33). Badran meni, da je prišlo z okrepitvijo 
takšnega verskega feminizma, o katerem govori Fiorenza, do polarne delitve feminizma na 
Bližnjem vzhodu na sekularni in islamski. Za razumevanje teh dveh pojmov je pomembno, da 
se poglobimo v njuno zgodovinsko preteklost. Badran trdi, da se je sekularni feminizem začel 
znotraj verskega obdobja, medtem ko verski feminizem znotraj sekularnega obdobja. S tem 
misli predvsem na to, da se je sekularni feminizem pojavil predvsem takrat, ko ni bilo ločitve 
med vero in državo, medtem ko se je islamski feminizem pojavil takrat, ko je bila že jasno 
oblikovana ideja sekularne države in družbe (Badran 2005: 10).   
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Termin »sekularno« je prišel v muslimanske dele sveta prvič v 19. stoletju. Nova arabska 
sopomenka za ta pojem je bila almāniyya, ki izhaja iz besede ālam, ki pomeni svét. Sekularno 
je pomenilo spremembo odnosa države do ver (tudi manjšinskih) znotraj določenega 
državnega ozemlja. Sekularno je prav tako vsebovalo konotacijo delitve ali prekinitve 
povezave med državnimi in verskimi institucijami, kar je seveda ključnega pomena za 
vsesplošno družbeno vključitev drugih ver. Na Bližnjem vzhodu sta bila tako izobrazba in 
pravo ločena od verske avtoritete, vendar to ni veljalo tudi za družinsko pravo, ki pa se mu ni 
uspelo oddaljiti od verskega nadzora. Islam je bil na območju Bližnjega vzhoda tako še vedno 
močno povezan s pravom, zato se je v t. i. sekularni ustavi še vedno postavljal v položaj 
uradne vere.5 Na splošno pa je bilo »sekularno« na Bližnjem vzhodu povezano s sodobnostjo, 
pogosto z zahodnim pogledom na sodobnost, medtem ko je bil pojem versko sprejet kot 
tradicionalen, pogosto tudi nazadnjaški (Badran 2005: 10). 
Sekularnemu feminizmu se je pripisal nov pomen v 70. letih 20. stoletja, ko so ga zagovorniki 
islamizma označili kot neislamskega, antiislamskega ali protiislamskega. Islamisti so 
sekularno razumeli kot popolno nasprotovanje veri, zato so tudi prebivalstvo prepričevali, naj 
se opredeli proti sekularnemu. V 70. in 80. letih je bil torej čas spopada sekularnega 
feminizma in patriarhalnih prepričanj islamistov. To je bil po Badran pomemben trenutek za 
upor, saj so pripadnice sekularnega gibanja v tistem obdobju še bolj poglobile svoje misli in 
okrepile svoj boj. Toda ta boj je imel visoko ceno, saj so jih islamisti obtožili in jih obsodili 
na prekleto življenje (Badran 2005: 10‒11).   
Glavna razlika med sekularnim in verskim (v našem primeru islamskim) feminizmom je po 
mnenju Badran predvsem ta, da se sekularni feminizem zavzema za napredne razprave o 
odnosih med spoloma in nacijo. Islamski feminizem je na drugi strani izšel iz temeljev, 
zgrajenih na konservativno usmerjenih islamskih načelih, ki ponujajo kakovostno razpravo 
znotraj islamskih okvirjev. Ta isti feminizem se je pravzaprav napajal iz prej ustvarjenega 
sekularnega feminizma na Bližnjem vzhodu (Badran 2005: 11).6 Vendar pa je treba, kot pravi 
Badran, poudariti, da je feminizem na Bližnjem vzhodu nastal na območju, kjer uveljavljena 
                                                 
5 Izjema je bila zgolj Turčija, ki je idejo sekularizma priznala kot državno ideologijo (Badran 2005: 10).  
6 Hkrati se je treba zavedati, da ko nečemu pripišemo pomen, ta v številnih pogledih omejuje in zavaja. S 
sekularnim feminizmom lahko mislimo tudi druge feminizme, na primer egipčanskega, turškega, maroškega, 
arabskega. Kljub temu pa ti opisi služijo prostorski, družbeni in narodni primerjavi razvoja ter razumevanja 
feminizma (Badran 2005: 12). 
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delitev na sekularno in islamsko ni tako pomembna. Kot feminizmi povsod drugje, je bil tudi 
ta rojen na domačih tleh; ni bil izposojen, izpeljan ali že uporabljen. Ta feminizem bo lahko 
iskal nove razsežnosti, nove rešitve in bo lahko nasprotoval tudi drugim oblikam feminizma. 
Badran poudarja, da je proces delegitimiranja feminizmov na obravnavanem območju 
povezan z idejo o posnemanju tako imenovanega zahodnega feminizma (Badran zavrača 
uporabo tudi tega splošno sprejetega pojma). Sama pravi, da pri razvoju islamskega 
feminizma ne gre za kolonialni vpliv na Bližnji vzhod in islamsko kulturno, zato se ji zdi 
tovrstno razumevanje feminizma v islamu nesmiselno in celo zahrbtno (Badran 2005: 12‒13).  
Sekularni feminizem se je na Bližnjem vzhodu dolga desetletja 20. stoletja trudil vnesti 
spremembe, predvsem na področju družinskega zakonika. Pri tem je bil neuspešen, zato je 
islamski feminizem nastal kot alternativni odgovor na neuspehe. Islamski feminizem je vzel 
od sekularnega sodobno islamsko držo in prispeval k oblikovanju naprednih verskih 
diskurzov. V zadnjih letih pridobiva moč, vzpostavlja se kot pomemben diskurz tudi na 
najpomembnejših državnih položajih, pri tem je treba opozoriti zlasti na možnosti novega 
cyber prostora, kjer se pokažejo globalne razsežnosti samega fenomena (Badran 2005: 13‒14; 
glej tudi Badran 2008: 31).   
2.1.2 Islamski feminizem7 
Kaj je islamski feminizem in kdo so islamske feministke, je vprašanje, ki se v feminističnih 
razpravah pojavlja vedno in znova. Tako kot je značilno za feminizem nasploh, tako ima tudi 
islamski feminizem vrsto različnih definicij. Zasluga za to gre številnim avtoricam, med 
katerimi je pomembna še zlasti prej omenjena Margot Badran, ki ponuja naslednjo razlago 
pojma: islamski feminizem zastopa pravice žensk, enakost spolov in splošno pravico v družbi, 
v kateri imajo islamski argumenti osrednjo vlogo, ne pa tudi nujno edino (Badran 2012: 46).8 
                                                 
7 Islamskemu feminizmu lahko z drugimi besedami rečemo tudi muslimanski feminizem, brez očitnih razlik. 
Asma Lamrabet tako na primer v sklopu zbornika Féminismes islamiques (2012) piše o »muslimanskih ženskah« 
(Lamrabet 2012: 69) in o »muslimanski misli« (Lamrabet 2012: 55), medtem ko je v uvodu svojega poglavja 
proglašena za islamsko feministko (Uvodnik v Zahra Ali 2012: 55). Zaradi večje razširjenosti uporabe pojma 
islamski feminizem ga bomo uporabili tudi tu. 
8 Kot primer navede iranski islamski feminizem, ki se nanaša na razprave in metodologije sekularnega/laičnega z 
namenom utrjevanje lastnih prepričanj (Badran 2012: 46).  
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Ziba Mir-Hosseini9 poudarja, da oba pojma, tako pridevnik islamski kot tudi samostalnik 
feminizem, pomenita različne stvari različnim ljudem in v različnih kontekstih pridobivata 
nove različne interpretacije (Mir-Hosseini 2011: bs; glej tudi Sadiqi 2014: 160‒165). 
Muslimanske ženske so se vedno, tako kot tudi druge ženske, zavedale neenakosti in kršenja 
določenih pravic zaradi svoje spolne identitete. Na nastanek tako imenovanega islamskega 
feminizma so vplivali tako ženske zahteve po enakosti in pravičnosti kot tudi 
protikolonialistična ter nacionalistična gibanja v prvi polovici 20. stoletja (Mir-Hosseini 2006: 
638). Feminizem je v tistem času v Evropi in Severni Ameriki že vstopil v širšo javnost ter je 
pogosto v svojih idejah napadal domorodne (tu vključene tudi muslimanske) skupnosti in s 
tem ohranjal evropsko, zahodno nadvlado v svetu (Ahmed v Mir-Hosseini 2006: 638). 
Raziskovalci in diplomati 19. stoletja so pogosto in na različne načine poročali o podrejanju 
muslimanskih žensk, kar je med muslimani spodbudilo še večje protikolonialistične upore in 
nacionalna gibanja. Vse skupaj je postalo še bolj kompleksno s pojavom sodobne nacionalne 
države v muslimanskem svetu in z akutalizacijo vprašanja položaja žensk v islamu. Nova 
oblast tako ni zgolj selektivno preoblikovala klasičnih zakonov islamskega družinskega prava, 
temveč je tudi določala obseg pravic žensk in porajajočega ženskega aktivizma (Mir-Hosseini 
2006: 638).  
Po Badran je feminizem na Bližnji vzhod prišel v poznem 19. in v zgodnjem 20. stoletju, v 
času, ko so se tamkajšnje države soočale z imperializmom in kolonializmom. S tem so bile 
povezane tudi družbene, ekonomske in tehnološke spremembe. Iz tega dinamičnega procesa 
so ženske, zlasti tiste iz mest (običajno pripadnice srednjega in višjega sloja) dobile podlago 
za svojo večjo družbeno participacijo. Začetki feminizma so torej povezani z družbenimi 
spremembami. Ženske so se začele vključevati v javno razpravo s pomočjo novih tehnologij 
(in z njo novih oblik obveščanja ljudi) ter s porastom pismenosti med ženskami (pri čemer to 
velja, še enkrat, zlasti za srednji in višji sloj). Tako je prišlo do nastanka nove literature, ki so 
                                                 
9 Ziba Mir-Hosseini je iranska intelektualka in glavna figura islamskega feminizma. Hosseini je ravno tako ena 
izmed ustanoviteljic mednarodnega omrežja Musawa, gibanja za enakopravnost in pravičnost v muslimanskih 
družinah (dostopno na povezavi: <www.musawah.org>). Kot antropologinja prava se je specializirala v 
muslimanskem pravu, razumevanju spola in razvoja. Diplomirala je na teheranski univerzi, nato doktorirala iz 
antropologije na Univerzi v Cambridgeu (Uvodnik v Zahra Ali 2012: 113). Njena pisanja se osredotočajo 
predvsem na kritične študije islamskega prava, kjer se osredinja zlasti na problematično konstrukcijo poroke in 
poročnih dolžnosti ter pravic (Al-Sharmani 2014: 83). Med njena vidnejša dela spada Islam and Gender: The 
Religious Debate in Contemporary Iran, ki ga je objavila leta 1999 (Uvodnik v Zahra Ali 2012: 113).   
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jo spisale ženske, in sicer za ženske (Badran 2005: 7). Ženske so feministični diskurz 
oblikovale v dveh glavnih perspektivah: verski in nacionalni. Nacionalizem je pomenil novo 
vključevanje žensk v politična dogajanja v 19. in prvi polovici 20. stoletja, tako na Zahodu 
kot Vzhodu, tudi v državah Azije. Ženske so se zavzemale za dvojno osvoboditev: naroda in 
žensk. Okoli 90. let 20. stoletja so raziskovalke odkrile relativno nov fenomenom, ki so ga 
nekatere poimenovale islamski feminizem. Ta se je pojavil v postkolonialističnem obdobju 
zaradi globokega nezadovoljstva državljanov z neizpolnjenimi obljubami, ki naj bi zagotovile 
demokracijo in boljše ekonomske razmere. Kot ugotavlja Badran, se je islamski feminizem 
najprej pojavil na območjih, kjer je bilo že poprej moč zaznati močno prisotnost islamizma ali 
političnega islama, na primer v Egiptu, kjer se je islamistično gibanje pojavilo že leta 1970, in 
v Iranu, desetletje po ustanovitvi Islamske države.10 V zadnji tretjini 20. stoletja je 
novonastali, urbani srednji razred začel opažati prednosti in slabosti modernizacije, ki so jo 
pogosto spremljala kulturna neskladja (Badran 2005: 7‒8). Posledica tega je bila povečana 
islamizacija. Slednja je bila namreč osnovana na družbeni kritiki ter je krepila prepričanje o 
udobju in posebni poti razvoja, ki ga nudi (verska) tradicija. Vera se je tako v različnih delih 
Bližnjega vzhoda in na različne načine uporabljala kot dodatek ali celo temelj k novejšim 
ideološkim oblikam, ki so počasi izgubljale svojo moč. Novi islamistični diskurz je 
pripomogel k prilastitvi vere z namenom obnovitve naroda oziroma skupnosti. Na eni strani je 
krepil ummo (angl. umma je muslimanska skupnost, ki je bila ustvarjena kot določen 
sporazum med enakoverujočimi), na drugi strani pa watan (skupnost, ki je bila ustvarjena s 
pomočjo pripadnosti določenemu območju ali državi). Nova islamska retorika je težila k 
novim perspektivam in posebnim zahtevam do žensk. Če so se ženske v času nacionalnega 
boja hkrati borile za svoje in ne le nacionalne pravice, je sedaj retorika postala drugačna. Od 
njih sta se v novem islamističnem diskurzu pričakovala čistost in umik na zasebno, družinsko 
področje (Badran 2005: 8‒9). 
                                                 
10 90. leta so tako pomenila začetke novih ustvarjalnih pisanj, izmed katerih Badran poudarja naslednja: v Iranu 
so k ustvarjanju pripomogle pisateljice teheranskega ženskega časopisa Zanan, ki ga je leta 1992 ustanovila 
Shahle Sherkat. Pri časopisu sta vidnejšo vlogo odigrali Afsaneh Najmabadeh in Ziba Mir-Hoseinni; med 
savdskimi avtoricami je pomembnejša Mai Yamani, ki je pojem »islamski feminizem« uporabila v svojem delu 
Feminism and Islam (1996). V Turčiji je bil v 90. letih pojem uporabljen predvsem v objavah dveh akademk 
Yesim Arat in Feride Acar ter v delu Nilüfer Göle The Forbidden Modern (1991). V tem času je pojem ravno 
tako začela spoznavati Shamima Shaikh, južnoafriška aktivistka. Islamski feminizem je bil tako prisoten v štirih 
različnih predelih svetovne umme (muslimanske skupnosti) sredi zadnjega desetletja 20. stoletja (Badran 2012: 
42).  
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Badran omenja nekaj pomembnejših dogodkov, ki so med ženskami povzročili zanimanje za 
islamski feminizem. Prvi je ta, da je bilo mogoče v času njegovega nastanka poslušati zlasti 
tradicionalna branja muslimanske svete knjige. Znotraj islamističnega gibanja so posameznice 
počasi ugotovile, da obljube, ki so jih dobile v času boja za osamosvojitev, ne bodo 
uresničene. Pomembno je bilo tudi to, da so bile ženske v številnih pogledih obravnavane kot 
drugorazredne pripadnice islamskega gibanja. Ključni razlog je bil tudi v tem, da izobražene 
posameznice višjega srednjega sloja in višjega sloja niso bile pripravljene sprejeti dejstva, ki 
so ga islamisti zagovarjali, in sicer, da ženske sodijo le na zasebno področje. To je bilo še bolj 
problematično, ker so v tem obdobju še vedno tlela gibanja za popolno narodno osvoboditev, 
ki je prebivalstvo pozivala k participaciji (Badran 2005: 9; glej tudi Badran 2012: 42‒44).  
Ziba Mir-Hosseini je raziskovala pojav islamskega feminizma v Iranu, ki je po njenem začel 
spreminjati pogoje notranjega islamskega diskurza ter odpirati dialog med islamsko 
tradicijsko jurisprudenco in feminizmom. Mir-Hosseini pravi, da je do pojava islamskega 
feminizma v Iranu prišlo že v 80. letih 20. stoletja in je bil prispodoba nove zavesti, ki je bil 
feminističen v svojih zastavljenih ciljih ter je hkrati ostal islamski v svojih virih legitimnosti. 
Tudi sama je prepričana, da je islamski feminizem težko definirati, predvsem zaradi idejnih 
različnosti. Kot pri drugih feministkah so tudi stališča islamskih feministk zaznamovana z 
njihovimi posebnimi situacijami in torej opredeljena lokalno. Številne izmed islamskih 
feministk tudi zavračajo pojme »feminizem«, »islamizem« ali oboje skupaj. Pomembno pa je, 
da se vse zavzemajo za enakopravnost spolov in za enakost moških in žensk po zakonu, kljub 
temu da se pogosto ne strinjajo, kaj pomenita pravica in enakost (Mir-Hosseini 2012: 130).  
Eden izmed pomembnih razlogov za oblikovanje islamskega feminizma je tudi ta, da je bilo v 
zadnjem desetletju 20. stoletja izobraženih že kar precej žensk, v vseh razredih družbe. Te so 
se v večjem številu začele prebijati v visoko šolstvo, tudi v teologijo. Ženske so bile torej 
vedno bolj izobražene, kar je bilo tudi njihovo orožje v boju proti naraščajočemu islamizmu, 
ki se je začel pospešeno širiti. Badran omenja še eno zanimivost pri pojavu islamskega 
feminizma. V primerjavi s sekularnim se je zadnji začel s pojavom informacijske tehnologije. 
Širjenje idej je bilo malo lažje, hitreje in bolj svobodno, s čimer se je ustvarila lokalna in 
globalna produkcija novega gibanja, imenovanega islamski feminizem (Badran 2005: 9).11 
Islamski feminizem je tako postal svetovni fenomen, ki po Badran ni ekskluzivni proizvod 
                                                 
11 Nekatere raziskovalke/znanstvenice so se pri svojem pisanju zavzemale za globalno muslimansko gibanje za 
družbeno enakost in pravico. Ena izmed pomembnejših je bila ravno Ziba Mir-Hosseini (Al-Sharmani 2014: 83).   
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niti Zahoda niti Vzhoda. Sicer pa islamski feminizem, kljub svojim pojavom v različnih 
geografskih območjih, temelji na dejavnosti žensk znotraj njihovih lastnih nacionalnih 
okvirjev, v katerih biva pretežno muslimansko prebivalstvo (Badran 2012: 45). Pomembno je, 
da so v islamskem feminizmu ženske oblikovale lastni diskurz, ki izhaja iz njihovih lastnih 
izkušenj in perspektiv (Moghadam po Badran 2005: 9; glej tudi Moghadam 2003: 215‒222) 
ter da so prek ponovnega branja svete knjige ustvarile drugačne poglede na lastni status v 
islamu (Badran 2005: 9). Najbolj pogumna in zgodnja pobuda je prišla v post-Khomeinem12 
Iranu, ko so ženske, skupaj z nekaterimi mladimi kleriki, nastopile z uporabo jezika 
muslimanske svete knjige in prikazale feminizem z islamskim glasom. Slednje feministke 
niso, kot pravijo nekateri, naredile islamskega feminizma Zahodnega, temveč so kritizirale in 
zahtevale drugačna branja v islamu, kar bi prispevalo k enakopravnejši obravnavi žensk v 
verskih tradicijah (Badran 2005: 9‒10).  
Mulki Al-Sharmani (2014: 84) poudarja, da je bistvo islamskega feminizma kritično 
obravnavanje islamske verske znanosti, medtem ko Ziba Mir-Hosseini (2011: bs) poudarja, da 
»islamski« pomeni povezan skupaj s feminizmom, predvsem iskanje navdiha in legitimnosti v 
islamski zgodovini ter njenih pisnih virih. Islamski feminizem naj bi po Al-Sharmani vodilo 
vprašanje enakosti spola, natančneje sledenje in problematiziranje na patriarhatu utemeljenega 
verskega znanja, ki poudarja in obsoja spolne neenakosti ter ustvarja nova, alternativna in 
egalitarna branja, ki temeljijo na islamskih etičnih in teoloških načelih (Al-Sharmani 2014: 
86). Ta termin je danes uporabljen v različnih državah in, kot je pokazala že Badran, v 
različnih kontekstih, vendar pa je vsem skupen cilj proizvod novega, alternativnega verskega 
znanja, ki se bo zavzemal za enakopravnost spolov. Ko Badran (2012: 41) poudari 
problematiko Zahoda v besedi »feminizem«, Omaima Abou-Bakr (po Al-Sharmani 2014: 84) 
opozarja, da je lahko zaradi tega islamski feminizem omejujoč, še posebej, ko ga uporabljajo 
znanstvenice zahodne feministične tradicije za muslimanske aktivistke. V številnih primerih 
je lahko oznaka preveč enotna in na takšen način prikriva številne druge posebnosti različnih 
razumevanj islamskih feminizmov (Abou-Bakr po Al-Sharmani 2014: 84). Vendar Badran 
termina kljub temu ne zavrača – pomembnost vidi v pridevniku »islamski«, ki nakazuje na 
okvir, v katerem se ustvarja znanje (Badran 2005: 12). Podobno kot Badran se tudi Abou-
Bakr zavzema za na Koranu temelječa prizadevanja po pravicah ter hkrati priznava različna 
                                                 
12 Ruhollah Khomeini (1902‒1989) je bil iranski šiitski klerik, ki je vodil iransko revolucijo. Po njej je 
predstavljal politično in versko avtoriteto. Khomeini je nasprotoval emancipaciji žensk. Njegov cilj je bil 
ustvariti teokratično oblast v Iranu (The Editors of Encyclopaedia Britannica, 16. 8. 2018). 
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kulturna in zgodovinska sodelovanja žensk v takšnih projektih. Abou-Bakr se ravno tako 
zavzema za razvejanost feminizma, ne glede na to, ali govorimo o zahodnih ali katerih koli 
drugih oblikah feminističnega gibanja (Abou-Bakr po Al-Sharmani 2014: 84).   
Pomembnejša avtorica na področju pisanja in razvoja islamskega feminizma je ravno tako 
Asma Barlas, intelektualka pakistansko-ameriškega rodu, ki se (tako kot Mernissi) ne 
identificira kot feministka (Barlas 2008: 17). Barlas opravlja delo profesorice na Center for 
the Study of Culture, Race and Ethnicity na univerzi Ithaca. V svojih delih je pisala o 
vprašanju družbenega spola v islamu in o kritiki zahodnega feminizma. Njeno pomembnejše 
delo je Believing Women: Unreading Patriarchal Interpretations of the Qur'an (2002). Asma 
Barlas vidi osvoboditev žensk prav v novem, antipatriarhalnem prebiranju muslimanske svete 
knjige Korana (Barlas 2008: 15). V svojem delu z zgovornim naslovov Femmes musulmanes 
et opression: lire la libération à partir du Coran (2012) tako obrazloži bistvo svojega 
raziskovanja: njen namen je prikazati zmoto tistih, ki želijo v Koranu izslediti začetke spolne 
neenakosti v muslimanskem svetu, sama namreč svete knjige ne dojema kot vir zatiranja in 
temelja za ohranjanje patriarhata (Barlas 2012: 72). Za Barlas pomeni branje Korana pogovor 
z bogom, ki jo s svojo zvestobo do starih tradicij muslimanske teologije ločuje od t. i. 
zemeljskega zavedanja. Hkrati opozarja, da se je treba zavedati mišljenja in razmišljanja 
nekaterih posameznikov, ki menijo, da vera določa naše razumevanje znanja (Barlas 2012: 
77; glej tudi Barlas 2008: 17). V svojih delih se bori za drugačno predstavitev islama, ki velja 
za patriarhalno vero. Predvsem pa zagovarja svobodo pri interpretacijah svete knjige in 
poziva, da krivda za povezovanje islama s patriarhatom pripada verskim interpretom, ne pa 
sveti knjigi (Barlas 2012: 77‒95).13 Koran je tako kot osrednja knjiga muslimanov področje 
številnih razprav in kot pravi Mir-Hosseini, je večina intelektualnih feministk osredotočena na 
področje ponovnih interpretacij besedil (imenovane tafsir), s katerimi jim je že uspelo odkriti 
sporočila o spolni enakopravnosti. Po njihovem mnenju je tako izvor spolne neenakosti 
posledica ostanka kulturnih norm prvih muslimanskih družb, ki so v nasprotju z izhodiščnimi 
islamskimi vrednotami, kot so pravičnost, enakopravnost in svoboda (Mir-Hosseini 2012: 
133).      
                                                 
13 Barlas se na primer v šestem poglavju svojega dela Believing Women: Unreading Patriarchal Interpretations 
of the Qur'an (2002) ukvarja z družino in zakonom v islamu. Kot pove v uvodu, je njen cilj pokazati, da družina 
v Koranu ni patriarhalna, kot to pravijo nekateri, saj sveta knjiga enako obravnava tako ženske kot tudi moške, 
tudi kar zadeva njihove sposobnosti glede starševstva ter pravice in dolžnosti v zakonu. Po njej je pri 
razumevanju islamskega feminizma ravno tako pomembno holistično branje Korana (Barlas 2002: 167‒202).   
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Ko se začnemo ukvarjati z verskim feminizmom, v prvih odstavkih naletimo na besedo 
»patriarhat«. Amina Wadud14 se pri opredelitvi pojma nanaša na ugotovitve Elisabeth S. 
Fiorenza, ki v svojem delu Bread not Stone: The Challenge of Feminist Biblical 
Interpretation (1995) pravi, da besedo uporablja kot hevristično kategorijo, v Aristotelovem 
pomenu besede in ne kot ozki termin, ki označuje prevlado moških nad ženskami. Zanjo 
patriarhat z moške strani predstavlja narejeno piramido podrejanja in izkoriščanja, ki 
opredeljuje žensko zatiranje glede na razred, raso, državo ali vero moškega, ki mu pripada 
(Fiorenza v Wadud 2006: 96). Wadud nadaljuje, da patriarhat v islamskem zakonu gleda na 
ženske kot na subjekt, ki nima večje družbene pomembnosti – ne samo, da se na ženske gleda 
zviška, temveč je ženska obravnavana kot objekt v debatah o šeriatu.15 Ženska je tako tista, na 
katero vplivajo odločitve, ni pa tudi ustvarjalka teh odločitev. Zatorej je pomembno razumeti, 
da sprejete odločitve v islamu niso nastale na podlagi njihovih osebnih izkušenj, temveč prek 
pričevanj nekoga drugega – moškega (Wadud 2006: 96). Z razumevanjem patriarhata se 
ukvarja tudi Sadiqi (2014: 74), ki ga opisuje kot primarni vir avtoritete v maroški družbi. 
Poudarja, da nanj ne smemo gledati kot na nekaj statičnega, temveč kot na vedno delujoči 
proces, ki ga oblikujejo in preoblikujejo tako moški kot tudi ženske. Nadaljuje, da lahko v 
                                                 
14 Amina Wadud s svojem delu Qur'an and Women: Rereading the Sacred Text from a Woman's Perspective 
(1999) pomembno prispeva k vprašanju prebiranja svetih besedil z ženske perspektive, s tem pa prikazuje islam 
in z njim povezane sisteme zatiranja v popolnoma drugačni luči. Sicer pa je avtorica pomembna še z druge 
perspektive, ki nam bo dala boljši pogled na mednarodna muslimanska gibanja za enakopravnost žensk v islamu. 
V delu Inside the Gender Jihad: Women's Reforms in Islam (2006) se avtorica ukvarja tudi z nastankom 
nepridobitnih in nevladnih organizacij. Kot pravi, so te organizacije v zadnjih desetletjih pod okriljem zahodnih 
organizacij pod pretvezo globalnega razvoja odkrile prednosti in napredke, zlasti v kontekstu tretjega sveta, kjer 
pošiljajo tudi veliko materialne pomoči in filantropijskega financiranja. Med pomembnejše svetovne islamske 
nevladne organizacije Wadud prišteva: Sister to Sister: African-American Muslim Women's Network of Support 
and Empowerment, Muslim Women United, T.R.U.T.H., The Pro-Faith Agenda in Sisters in Islam (Wadud 2006: 
102‒118). Hkrati pa je treba poudariti, da te organizacija niso vedno najboljša rešitev. Včasih imajo drugačne 
učinke, tudi kot posledica posebnih odnosov do lokalnih akterjev.  
15 Šeriat oziroma sharia (angl.) pomeni v arabščini »pot« in s tem tudi poudari svoje bistvo. Šeriatsko pravo vodi 
vse vidike muslimanskega načina življenja, od dnevne rutine do verskih in družinskih obveznosti ter finančnih 
zadev. Omenjeno pravo se je razvilo nekaj let po smrti preroka Mohameda, leta 632 pred našim štetjem, ko se je 
islamski imperij na zahodu razširil vse do zahodnega roba Afrike, na vzhodu pa vse do Kitajske. Pravo primarno 
izhaja iz Korana, sune pa pomenijo prakse, učenja in pregovore preroka Mohameda. Ker je prerok Mohamed 
viden kot najčistejši izmed vseh muslimanov, je njegovo življenje postalo vzor vsem drugim. Vse drobce tega so 
skozi leta zbrali različni islamski učenjaki in jih zapisali v obliki haditov (Johnson in Aly Sergie 2014, 17. 8. 
2018).  
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Maroku govorimo o štirih različnih obdobjih razvoja patriarhata: predislamskem, zgodnjem 
islamskem, predkolonialnem, kolonialnem in postkolonialnem (Sadiqi 2014: 76) 
Sicer pa je pomembno pred nadaljevanjem naslednjega poglavja omeniti še eno določeno 
razločevanje, čemur se lahko v angleščini izognemo z jasno uporabo dveh med seboj različnih 
pridevnikov: islamic in islamist. Prvega v slovenski jezik prevajamo kot »islamski«, medtem 
ko pridevnik islamist prevajamo v »islamistični«.16 S tem se ukvarja tudi Ziba Mir-Hosseini, 
ki poudarja pomembnost ločevanja med tema dvema pridevnikoma in pravi, da se angleška 
beseda islamic nanaša predvsem na islamsko zgodovino in islamska besedila, medtem ko se 
islamist nanaša predvsem na politični islam, ki ga drugače poimenujemo tudi šeriatsko pravo 
(Mir-Hosseini 2011: bs). 
                                                 
16 Če v Slovar slovenskega knjižnega jezika vnesemo pridevnik »islamski«, nam ta pove naslednje: »nanašajoč 
se na islam: islamska umetnost/prebivalci so islamske vere«. Zraven njega nam spletna stran ponudi samostalnik 
»fundamentalizem«, ki pomeni: »nazor, ki zahteva, da se kdo dosledno drži načel svoje ideologije« (SSKJ, 5. 9. 
2018). Pridevnik »islamski« se tako ne nanaša na temeljno obliko islama, temveč na zmerno, na islam se 
nanašajočo prakso.  
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3 MAROŠKA DRUŽBA IN GIBANJA ZA SPOLNO 
ENAKOPRAVNOST 
3.1 Maroška gibanja za pravice žensk  
Začetki ženskih gibanj v Maroku so močno povezani z začetki diskusij o položaju in pogojih 
življenja žensk. Njegovih nastankov ne moremo vezati na neki natančno določen dogodek, 
vendar gre za posledico razvoja države ter njenih družbenih in političnih sprememb (Naciri 
2014: 43). Maroko je namreč postal neodvisna kraljevina 2. marca 1956, ko je bila v Parizu 
podpisana deklaracija o prekinitvi francoskega protektorata, ki je bil v veljavi od leta 1912 
(CVC.EU, 17. 8. 2018). Vprašanje položaja žensk je bilo na prelomu 20. stoletja področje 
nerazumevanj in sporov med konservativci, nacionalisti in modernisti, ki so vsak na svoj 
način skušali čim bolj vplivati na svojo vidnost in politično prisotnost pri razpravah o 
omenjenem vprašanju. Razglabljanja so dobila nove razsežnosti po kolonialnem obdobju, še 
zlasti s prihodom različnih feminističnih združenj v 80. letih 20. stoletja.  
3.1.1 Ženska gibanja v času kolonializma  
Francoska republika je 30. marca 1912 v Fezu, pomembnem izobraževalnem in spiritualnem 
maroškem mestu, ustvarila svoj uradni protektorat. Prvi meseci po njegovem stvarjenju so v 
maroški zgodovini znani bolj ali manj po obsežnih pokolih tako arabskega kot tudi 
berberskega maroškega prebivalstva. Temu je sledil začetek nacionalnega gibanja, natančneje 
novembra leta 1925. Najbolj znan upor je bil novembra leta 1937, ki ga je francoska oblast 
uspešno omejila. Vendar pa to ni bil zadnji večji dogodek, ki je terjal številne žrtve, predvsem 
z maroške strani. Konfliktno obdobje med avgustom 1955 in novembrom 1955 je terjalo okoli 
1.100 življenj, pretežno iz maroških vrst. Upanje na osamosvojitev se je pokazalo 5. 
novembra 1955, ko se je Francija strinjala, da Maroko postane samostojna kraljevina. To se je 
tudi zgodilo 2. marca 1956 (UCA, 17. 8. 2018).     
Maroško gibanje za pravice ženske se je prav tako kot katero koli drugo znašlo med 
tradicionalističnimi in reformističnimi pogledi. Nestrinjanja še danes spremljajo maroško 
gibanje za pravice žensk. Pomembnejša reformistična dela sta napisala Mohammed Al-Hajoui 
21 
in Allal Al-Fassi, ki sta pisala pod vplivom reformističnih ideologij Maghreba17 ter Bližnjega 
vzhoda. Al-Hajoui je bil eden izmed prvih reformistov, ki se je zavzemal za izobraževanje 
deklet. Vendar pa se je Al-Hajoui za slednje zavzemal v obstoječih islamskih okvirjih, kjer je 
bilo izobraževanje osredotočeno zlasti na učenje glavnih, pripisanih spolnih vlog. Znanje naj 
bi torej okrepilo reprodukcijo in prispevalo k ženski skrbi za družino in s tem tudi nacijo – 
skratka, izobražene matere naj bi vzgajale nove državljanje, sinove nacije (Naciri 2014: 45). 
Prva organizacija, ki je leta 1944 poudarila položaj žensk v narodnem vprašanju, je bila 
l’Union des femmes au Maroc (slo. Zveza žensk v Maroku), ki je bila ideološko povezana s 
komunistično stranko. Druga pomembna organizacija je nastala leta 1946 v okviru Parti 
démocratique de l’indépendence (slo. Demokratična stranka za neodvisnost) in se je 
imenovala akhawaât assafâ, znana tudi pod imenom Sœurs de la pureté (slo. Sestre čistosti, 
angl. Purity Sisters). Kljub reševanju ženskega vprašanja pa sta bila glavna cilja dveh 
omenjenih organizacij predvsem boj za maroško neodvisnost in osvoboditev izpod 
francoskega protektorata. Za to organizacijo je bilo pomembno zlasti udejstvovanje v 
družbeno-koristnem delu in povečevanju dobrodelnosti. Organizacija Sestre čistosti je bila 
znana predvsem po preseganju določenih okvirjev reformistične ideologije narodnega gibanja, 
znotraj katerih bi morala delovati. Uspešna je bila predvsem zaradi svojega politično 
premišljenega delovanja – pomemben trenutek je bil, ko so članice maroško princeso Aïcho18 
predstavile kot ideal in vzor tedanje maroške ženske in tako poudarile svojo naklonjenost 
maroški kraljevi družini, ki je v Maroku še danes največja državna in verska avtoriteta (Naciri 
2014: 46). 
                                                 
17 Maghreb je danes pojem, s katerim označujemo predel severne Afrike ob Mediteranskem morju. Tako 
imenovani »centralni Maghreb« pokriva ozemlja Maroka, Alžirije in Tunizije. Sicer nekateri v njegovo ozemlje 
vključujejo tudi Mavretanijo in Libijo, a se v splošnem diskurzu pojem uporablja za prve tri omenjene države z 
dodatkom Egipta. Uporaba geografskega pojma je postala bolj razširjena z letom 1989, ko je bila ustvarjena 
l'Union du Maghreb arabe (U.M.A.). Pojem označujeta predvsem bližina Evrope in pripadnost nekdanji 
mediteranski civilizaciji (Pliez in Semmoud, 24. 8. 2018).  
18 Lalla Aïcha je bila hči tedanjega maroškega kralja Mohameda V. V času kolonizacije je veljala za vzor ženske 
emancipacije. Znana je bila predvsem po svoji odločitvi, da se v javnosti ni zakrivala. Dejavno je skrbela za 
izobraževanje žensk in njihovo sodelovanje v javnem prostoru (Naciri 2014: 46).   
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Članice organizacije Sestre čistosti so v svojem delovanju naslavljale tudi ulemo19 z vprašanji, 
kot so: Zakaj v muslimanskem pravu žensko pričanje ni enakovredno moškemu? Zakaj islam 
ni dodelil ženskam možnosti sodelovanj pri verskih obredih, kot je to na primer dovoljeno 
moškemu? Zakaj so torej ženske še vedno diskriminirane, če so imele v islamu, kot pravi 
ulema, v vseh obdobjih in v vseh družbah visok položaj ter bile enakovredne moškim? (Naciri 
2014: 46) Na njihova tedanja vprašanja je nekaj let kasneje odgovoril Allal Al-Fassi v svojem 
delu An-Naqd ad-datti (1952), ki pa so ostala pomembno področje razprav tudi leta kasneje, 
po maroški neodvisnosti. S prihodom novih generacijskih gibanj za pravice žensk so bila 
začetna vprašanja zgolj preoblikovana in nadgrajena (Naciri 2014: 46‒47).  
3.1.2 Ženska gibanja po maroški neodvisnosti  
Po odhodu Francozov so se Maročani znašli pred novo nalogo, in sicer procesom oblikovanja 
oziroma utrjevanja narodne identitete. Osrednji cilj tega obdobja je bila pospešena arabizacija. 
Slednja je pomenila tudi zamenjavo jezika oziroma odpravo francoščine na vseh področjih 
delovanja, kar je bilo zlasti pomembno pri poučevanju, se pravi v javnem izobraževalnem 
sistemu. To je bilo na prednostnem seznamu po zaslugi politične stranke Istiqlal Party. 
Vladajoča stranka je po osamosvojitvi propagirala pomen izobraževanja maroškega mladega 
prebivalstva, kar je bilo ključno za oblikovanje patriotskih stališč do nove, neodvisne 
domovine (Salime 2011: 11). Zanimivo pa je, da se je na nacionalni ravni uporaba arabščine 
že mogoče spodbujala, vendar se je izobraženi del prebivalstva (med njimi tudi takratne 
feministke) obrnil k rabi francoščine, saj je jezik vseboval izraze, ki so bili v maroški kulturi 
pogosto zaznamovani kot tabu tema pogovora. Jezik nekdanjih kolonizatorjev je, zanimivo, 
ponujal varno zavetje razprav, lažje sporazumevanje o določenih pojmih, ki so bila v 
francoščini že sprejeta in v uporabi. Arabščina se je povezovala z vero, zato so jo številne 
uporabljale v svojih pisanjih z velikim strahospoštovanjem in so zato pri naslavljanju težav 
raje uporabile francoščino (Sadiqi 2014: 131). Hkrati pa so bili cilji t. i. arabizacije ravno tako 
v vrnitvi h koranskim svetim besedilom in iskanju oziroma proizvajanju kulturne 
avtentičnosti (Keppel v Salime 2011: 11), kar je pomenilo islamizacijo izobraževalnega 
kurikula. Ti procesi so se izvajali tudi v obliki kulturnih reform. Te spremembe so bile 
                                                 
19 Ulema (tudi ulama) je islamski organ, ki ga sestavljajo najvišji islamski učenjaki, na katere se verniki obračajo 
po pomoč, kadar stvari niso povsem jasne ali pa kakšna tema postane bolj pereča; sestavljajo jih teologi, 
kanonski izvedenci in sodniki ter profesorji. V ožjem pomenu besede pomeni ulema tudi svét učenih moških, ki 
imajo vladne sestanke v različnih muslimanskih državah (Afsaruddin, 30. 10. 2018) 
23 
predvsem posledica strahu tedanje vlade po moči levo usmerjenih posameznikov in 
organizacij. Islamizacija je vključevala več različnih političnih posegov, med njimi tudi: 
− islamizacijo izobrazbe na vseh ravneh; 
− marginalizacijo družboslovnih in humanističnih znanosti in zahodne filozofije; torej 
njihovo izločevanje, zlasti iz visokošolskega učnega programa; 
− oblikovanje islamskih študij na vseh univerzitetnih oddelkih (Salime 2011: 11). 
Naciri za obdobje po neodvisnosti ugotavlja, da je bil to čas emancipacije, ki so jo definirali 
moški. Posebno pozornost nameni dvema desetletjema razvoja feminizma in ženskih gibanj 
po maroški osamosvojitvi, se pravi obdobju med 80. in 90. leti 20. stoletja (Naciri 2014: 47). 
Država je s samostojnostjo postala tudi skrbnica izobraževanja in ohranitve zakona o osebnem 
statusu, imenovanem tudi Mudawana, ki je bil spisan med letoma 1957‒1958. Ta zakon je 
ohranjal neenakosti med spoloma, ortodoksne interpretacije glede položaja žensk, legitimnost 
poligamije, utrjeval je prepričanje o pomenu ženske poslušnosti in podrejenosti možu ter 
poudarjal pomen družinske časti (v večini primerov je bila ta vezana na vedenje in tudi spolne 
prakse, zlasti zahtevano devištvo deklet pred poroko) (R'chid po Naciri 2014: 47). Naciri 
nadaljuje, da je maroška država v tistem času v izjemno veliki meri prispevala tako k 
oblikovanju rigidnih spolnih identitet kot tudi k ustvarjanju in nadzorovanju ločnic med 
zasebnim in javnim življenjem prek izobraževalnega sistema, zakonov, norm, delovanja 
različnih državnih institucij in prikaza simbolične moči moških (Naciri 2014: 47).  
Zato francoska pisateljica in novinarka Zakya Daoud, ki je pridobila tudi maroško 
državljanstvo, ugotavlja, da je bil uspeh žensk v času odpora in boja za maroško samostojnost 
grenko-sladek. Ženske, ki so sodelovale v političnih delovanjih in v odporu proti 
kolonialistom, so bile v času neodvisnosti napotene nazaj v svoja domovanja, kjer naj bi 
opravljale častno nalogo, ki jo je podelila novonastala maroška država. Njihova naloga je bila 
v intimnem družinskem območju in v vlogi mater izobraziti prihodnje državljane in 
državljanke (Daoud po Naciri 2014: 47). Tiste, ki so se svoje delo odločile nadaljevati na 
javnem področju, so se posvetile predvsem socialnemu in prostovoljnemu delu (Naciri 2014: 
47), se pravi službam, ki veljajo za feminizirane. Tovrstne razmere so pravzaprav pri ženskah 
sprožile odpore, zato so se začele v 70. in 80. letih 20. stoletja pojavljati nove feministične 
organizacije (Naciri 2014: 48−49). Z novim valom feminističnih premislekov so se zgodili 
pomembni premiki: 
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− gre za konec dolgega premišljevanja znotraj elitnih krogov, kako rešiti nasprotovanja med 
podrejenim položajem večine maroških žensk in projektom državne politične 
emancipacije;  
− pojav novih ženskih organizacij in društev, predvsem družbeno-strokovnih društev, kot so 
bila na primer la Ligue des femmes fonctionnaires du secteur publique et semi-public (slo. 
Zveza uradnic v javnem in delno-javnem sektorju), l'Association des femmes juristes (slo. 
Društvo pravnic) ali L'Association des femmes de carrière libérale (slo. Zveza 
samozaposlenih posameznic). Večjo svobodo v svojem delovanju so dosegla tudi stara 
gibanja in stare aktivistke, kot na primer l'Union nationale des étudiants du Maroc (slo. 
Maroška študentska zveza), nato članice skrajno levo usmerjenega gibanja in članice 
neformalnih feminističnih društev (Naciri 2014: 49).  
Obdobje te politične odprtosti je ravno tako sovpadalo z desetletjem odredbe za ženske (angl. 
United Nations Decade for Women), ki so jo podali Združeni narodi (1976‒1985), in z 
razglasitvijo konvencije The Convention on the Elimination of All Forms of Discrimination 
against Women (v nadaljevanju CEDAW) leta 1979 (Naciri 2014: 49; glej tudi Eddouada in 
Pepicelli 2010: 3).20 Ti dogodki so ustvarili pogoje za poglabljanje razprav o vprašanju statusa 
žensk, večje možnosti za poudarjanje njihovega položaja in njihovih težav, kar je pripomoglo 
k večji dejavnosti žensk, s tem pa tudi k spremembam v maroški družbi (Naciri 2014: 49). 
Poleg konvencije CEDAW pa Fatima Sadiqi prikaže, da je za razumevanje političnega 
dogajanja v Maroku treba pogledati tudi mednarodni politični parket v zadnjih desetlejih 20. 
stoletja, saj so družbene spremembe vplivale na razprave glede položaja žensk v omenjeni 
severnoafriški državi. Izmed pomembnejših dogodkov teh desetletij so vplivi iranske 
revolucije, ki so zaznamovali tudi ozemlje in diskurze severne Afrike, vključno z Marokom. 
Govorimo o nastanku tako imenovanega političnega islama, katerega pravo temelji na 
uvajanju šeriata, ki po mnenju nekaterih (predvsem zahodnih feministk) vsebuje misel o 
                                                 
20 Konvencija, ki jo je Generalna skupščina Združenih narodov sprejela leta 1979, je pogosto opisana kot 
mednarodni zakon o pravicah žensk. Skupaj s preambulo in 30 členi opredeljuje, kaj pomeni diskriminacija 
žensk in določa nacionalne ukrepe za odpravo takšne diskriminacije. S sprejetjem konvencije so se države 
podpisnice obvezale k spoštovanju ukrepov za odpravo diskriminacije žensk: k uveljavitvi načela enakosti med 
moškimi in ženskami v svojem pravnem sistemu; k odpravi vseh diskriminacijskih zakonov; k sprejetju 
ustreznih ukrepov, ki prepovedujejo diskriminacijo žensk; k ustanovitvi tribun in drugih javnih institucij, z 
namenom zagotavljanja učinkovite zaščite žensk pred diskriminacijo. Z ukrepom naj bi odpravili vsa 
diskriminatorna dejanja oseb, organizacij ali podjetij (UN WOMEN, 9. 9. 2018).  
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podrejanju žensk in zavračanju njihovih pravic. Med pomembnejše mednarodne dogodke 
štejemo razpad Sovjetske zveze leta 1989, kar je imelo za posledico oslabitev levičarskega 
diskurza, tudi na ozemlju Maroka. Pomemben je še tretji pojav, ki je začel vplivati na 
maroško zunanjo in notranjo politiko – prihod Združenih držav Amerike kot gospodarske 
velesile, ki je okrepila procese globalizacije (Sadiqi 2014: 134). 
80. in 90. leta 20. stoletja so tako pomenila ustanovitev feminističnih organizacij in obdobje 
obsežnega pisanja na temo statusa žensk v družbi. Pomembna razlika je bila ta, da so bile 
tokrat glavne akterke tovrstnih diskusij ženske in ne moški, kot je bilo to v praksi prej. Med 
pomembnejši organizaciji spadata L'Association Démocratique des Femmes au Maroc in 
L'Union de l'Action Féminine, ki sta podrobneje predstavljeni v spodnji tabeli (Salime 2011: 
23‒24).  
Tabela 3: Pomembnejši maroški feministični organizaciji (Salime 2011: 23‒24).  
 L'Association Démocratique des 
Femmes au Maroc 
L'Union de l'Action Féminine 
Angleški prevod Moroccan Women's Democratic 
Association, v nadaljevanju ADFM 
Union of Female Action, v 
nadaljevanju UAF 
Delovanje ADFM so ustanovili leta 1985 v 
Rabatu. Večina njenih sodelavcev je 
bila del maroške komunistične in 
socialistične stranke. Kasneje se je 
organizacija odločila za neodvisno pot.  
UAF so leta 1978 ustanovile levo 
usmerjene maroške aktivistke znotraj 
Organisation de l'Action 
Démocratique et Populaire. Sedež 
organizacije je bil v Rabatu, vendar je 
ta imela podružnice v posameznih 
delih kraljestva.  
Članstvo Njeno vodstvo so sestavljali 
akademiki, učitelji, odvetniki in 
izobraženke/izobraženci iz 
dvojezičnega ali francoskega 
izobraževalnega okolja. Ustanovitev 
ADFM še danes velja za pomembnejši 
mejnik v razvoju sekularnega 
feminizma v državi. 
Tako kot ADFM je tudi UAF želela v 
svojem delovanju ostati neodvisna od 
političnih strank ali programov in je 
kot članice sprejemala vse profile 
žensk. Najvidnejša osebnost 
organizacije je bila Latifa Jbabdi, 
nekdanja politična zapornica in 
aktivistka za človeške pravice. 
 
Obe organizaciji sta imeli za cilj demokratizirati Maroko, in sicer z uporabo naslednjih 
pristopov: ozaveščanje prebivalstva (predvsem žensk) prek raznih socialnih programov; 
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kritiziranje in pomoč vladi pri različnih družbenih vprašanjih ter nudenje pomoči ženskam, ki 
so bile žrtve nasilja (zdravstvena, psihološka in pravna pomoč posameznicam) (Sadiqi 2014: 
135). 
Fatima Sadiqi umešča 80. in 90. leta v drugi val feminizma v Maroku, ki se od prvega 
razlikuje predvsem po povečani kompleksnosti, ki je bila posledica demokratizacije, 
islamizacije in globalizacije. Glavna razlika, ki jo opaža, je prihod novih članic – to so bile 
izobražene ženske iz nižjega družbenega sloja, ki so se v številnih primerih v mesto preselile z 
revnega podeželja. Drugi val se je prav tako začel zavedati večjega pomena transnacionalnega 
feminizma in se je v veliki meri ukvarjal z aktivizmom, raziskovalno dejavnostjo in 
novinarstvom. Ko so mlade, izobražene posameznice ugotovile, da njihovo vprašanje še 
vedno ni bilo ustrezno naslovljeno, so se začele množično pridruževati levim političnim 
strankam (Sadiqi 2014: 134). Razlog za to je bil predvsem v »upanju na boljšo prihodnost« 
(Sadiqi 2014: 135). Kmalu so ugotovile, da tudi programi levih strank, ki so se zavzemale za 
boljši položaj žensk, ne ustrezajo pričakovanjem in njihovim zahtevam. Na vodilnih položajih 
teh so bili namreč še vedno pripadniki moškega spola, ki so o marisičem odločali namesto 
žensk. Te so se začele samostojno organizirati v posamična društva, nevladne organizacije ali 
interesne skupine levih političnih strank, kot na primer v že prej omenjeni L'Association 
Démocratique des Femmes Marocaines in L'Union de l'Action Féminine (Sadiqi 2014: 135). 
En izmed pomembnejših ukrepov organizacije UAF je začetek gibanja One Million Signature 
Campaign leta 1992, s katerim so želeli zbrati milijon podpisov proti tedanjemu osebnemu 
zakoniku Mudawana.21 Peticija se je zavzemala za večjo egalitarnost zakonika. Projekt je bil 
zasnovan na podlagi liberalnih razprav na temo ženskih pravic, spodbujale pa so ga tudi 
podpisane mednarodne pogodbe, med katerimi izstopa CEDAW. S peticijo so postale sanje o 
spremembah (še iz 80. let) bližnja resničnost, zato se je intenzivnost razprav s pojavom 
                                                 
21 Boj za reformo Mudawane ali osebnega in družinskega zakonika je potekal že desetletja pred nastankom One 
Million Signature Capain (slo. Kampanja za milijon podpisov), natančneje od 50. let 20. stoletja. Vendar pa je ta 
posebna kampanja znana predvsem zaradi svojih dveh velikih uspehov, enega v letu 1993, drugega pa v letu 
2004, ki sta od takrat opredelila, kako so ženske sprejete v javnem prostoru (po zakonu in v družbi) in kako 
lahko ženske skupine dostopajo do političnega prostora, s ciljem realizacije zahtev. Časovni okvir kampanje 
lahko omejimo med marcem 1992 in februarjem 2004, s svojim središčem v Rabatu. Njeno delovanje je bilo 
prepleteno z delovanjem dveh že prej pomembnejših ženskih organizacij, UAF in ADFM (Frye 2011, 10. 10. 
2018), ki sta, kot prikazano, pomenili izhodiščno točko za feministični aktivizem v Maroku vse od 80. let 20. 
stoletja (Salime 2011: 23). 
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peticije stopnjevala in širila svoj cilj po celotni državi. Peticija je imela vpliv tako na 
sekularne feministke kot tudi na islamske verske, ženske skupine. Ne samo, da je ta 
organizacija sporočila, da imajo ženske moč in da se vplivi feminističnega gibanja v Maroku 
širijo, temveč je pokazala tudi na sposobnost sodelovanja med različnimi skupinami žensk. 
Peticijo so številni razumeli kot zavračanje šeriatskega prava, kar je islamske ženske skupine 
vodilo k prikazovanju lastne svobode in poudarjanju lastnega glasu skozi ponovne 
interpretacije svetih islamskih besedil (Salime 2011: 30). Glavna cilja peticije sta bila 
prepoved poligamije in predaja odločitve o ločitvi zakoncev v avtoriteto sodnika (in ne 
vsakega moškega, kakor je bilo veljavno poprej) (Sadiqi 2014: 136−137).  
Leta 1993 so se začele izvajati prve reforme, ki so imele za posledico tudi oblikovanje Načrta 
za integracijo žensk v razvoju (fr. Plan pour l'Intégration des Femmes dans le 
Développement, angl. The Plan for Integrating Women in Development) (Sadiqi 2014: 137). 
Glavne zahteve omenjenega načrta so bile naslednje: 
− dvig starosti deklet ob poroki na 18 let, 
− prepoved znotraj-zakonskega skrbništva,  
− prijava otrok, rojenih zunaj zakonske zveze, pod imenom matere,  
− prenos ločitve pod avtoriteto sodišča,  
− odprava poligamije in  
− delitev nakopičenega premoženja med zakoncema ob razvezi (Sadiqi 2014: 137). 
Po Sadiqi so tretji val maroškega feminizma (od leta 2000 do danes) oblikovali naslednji 
dejavniki: vprašanje identitete, islamizem, globalizacija (z njo pojav novih tehnologij) in 
različni upori v regijah (Sadiqi 2014: 138). Od vseh treh valov je zadnji znan kot najbolj 
kompleksen, predvsem zaradi naslavljanja vprašanj na temo družbenega razreda, stopnje 
izobrazbe, učinkov islamizma, jezika, družbenega spola in mednarodnih strategij (Sadiqi 
2014: 138). V tretjem valu feminizma se je prav tako začelo prvič resno naslavljati vprašanje 
maroških etničnih manjšin – Berberov ali Amazighov. Berberski jezik je leta 2011 postal tudi 
uradni državni jezik in je tako spremenil svoj status; s tem je prehodil pot od 
marginaliziranega do državno pomembnega, priznanega, osrednjega. Sadiqi poudarja, da je 
bila usoda Berberov in žensk vedno podobna. Ko je tretji feministični val tako priznal 
berbersko skupnost kot manjšino, je vanj vstopila komponenta boja za kulturne pravice. Kot 
že prej omenjeno, je jezik Berberov, imenovan tifinagh, sedaj sistemsko vključen v 
komunikacijo, brošure, slogane in maroško družbo nasploh (Sadiqi 2014: 138−139).  
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Leto 2011 pa ni bilo pomembno samo zaradi vključitve berberskega jezika v ustavo, temveč 
tudi zaradi izvolitve islamistov v večinsko vlado stranke Justice et du Développement. Ljudje 
so sicer kmalu ugotovili, da sprememba ne bo tako očitna, kot so najprej pričakovali. 
Islamska politična stranka za številne razočarane prebivalce Maroka ni bila po delovanju nič 
drugačna od levo/sekularno usmerjene nekdanje vlade. Tako so številni ugotovili, da se kljub 
vstopu religije v politiko družbena situacija vsaj v nekaterih pomembnih segmentih ne bo 
bistveno spremenila. Sčasoma sta se zaradi razočaranja začela oddaljevanje in manjša 
podpora islamizmu in zastopnikom političnega islama, k čemur je prispevalo tudi manjšanje 
moči egipčanske Muslimanske bratovščine (angl. Muslim Brotherhood)22, ki je imela do tedaj 
v Maroku velik vpliv. K vsem tem političnim dogajanjem lahko dodamo še pragmatizem 
maroške mladine in vpliv socialnih medijev na ustvarjanje drugačnega, novega družbenega 
prostora za diskusijo, tudi o vprašanjih spolne enakopravnosti (Sadiqi 2014: 139; glej tudi 
Sadiqi 2016: 21).  
Nove razprave so torej zajele tudi vprašanje statusa žensk, pri čemer so bile dejavne številne 
intelektualke. Med njimi izstopa Fatima Mernissi, maroška sociologija, profesorica in 
pisateljica, ki je želela v svojih delih predstaviti resnična in vsakdanja življenja Maročank 
(Naciri 2014: 50). Njena pisanja so bila podlaga za vsa druga pisanja, ki se niso osredotočala 
samo na status in stanje žensk, temveč na celotno maroško družbo − Malika Belghiti se je 
tako na primer ukvarjala s položajem ruralnih žensk, Soumaya Naamane Guessouss in Abd 
Essamad Dyalmi sta pisali na temo spolnosti, medtem ko se je Rahma Bourquia ukvarjala s 
praksami in vidiki žensk na področju reprodukcije (Naciri 2014: 50). To je bilo torej obdobje 
velikih sprememb, tudi na univerzitetnem področju. Leta 1983 je tako v Maroku luč ugledala 
prva raziskovalna skupina maroških intelektualk, med njimi je pomembnejša skupina 
univerzitetnih raziskovalcev, ki so se ukvarjali s temo žensk in družine (fr. le groupe 
universitaire de recherche sur la femme et la famille). Pisanja so kmalu presegla nacionalne 
okvirje in se povezala v magrebsko regijsko sodelovanje, kar je omogočilo večjo 
                                                 
22 Muslimanska bratovščina (angl. Muslim Brotherhood) je najstarejša politična islamska skupina v arabskem 
svetu. Ustanovil jo je učitelj Hassan Al-Banna v Egiptu leta 1928, ki je imel vizijo o univerzalnem islamskem 
sistemu vladanja, ki bi ga lahko dosegli s spodbujanjem islamskih zakonov in morale ter z vključevanjem družbe 
s ponudbo socialnih storitev. Ideologija Muslimanske bratovščine se osredotoča predvsem na reformo obstoječih 
političnih sistemov v arabskem svetu. Vključuje idejo političnega aktivizma in družbene odgovornosti, 
organizira dobrodelne projekte in programe socialne podpore za prebivalstvo z nižjimi dohodki (Al-Jazeera 
2017, 4. 9. 2018). 
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prepoznavnost problematike ženskega vprašanja v celotni severni Afriki. Te spremembe so 
tako imele bogat vpliv na zavedanje o realni poziciji žensk v Maroku in okrepitev 
feminističnih organizacij. Zadnje so bile v svojih delovanjih usmerjene zlasti k praktičnemu 
delu, dela izobraženk/intelektualk pa so bila objavljena v različnih novonastalih publikacijah, 
kot na primer v le Collectif 95 Maghreb-Égalité, ki je objavljal v treh jezikih (v arabščini, 
francoščini in angleščini). Med pomembnejše publikacije spada tudi Kalimat, ki je po mnenju 
Naciri prispeval k nastanku feministične zavesti v Maroku. Pridružujejo se mu še mesečnik 8 
Mars,23 ki je začel izhajati leta 1983, Femmes du Maroc (arab. Nissaa Min Al Maghrib) in 
Citadine, publikacija, ki je izhajala v francoskem in arabskem jeziku. Hkrati je pomembno 
omeniti, da so bile prve publikacije o ženskih vprašanjih po maroški osamosvojitvi spisane v 
francoskem jeziku, kar nakazuje na to, da so bile prve feministke izobražene v francoščini, 
pogosto tudi v Franciji. Spremembe pri uporabi jezika zaznamo šele v 80. letih, ko večina 
literature o tem vprašanju izhaja v arabskem jeziku. Predstavnice tega novega jezikovnega 
gibanja so bile: Farida Bennani, Zineb Miadi in Fatéma Zohra Zryouel (Naciri 2014: 50‒51). 
Pisanja so nedvomno pripomogla k širši razpravi o ženskih vprašanjih, vendar je bila ključna 
poteza, kot ugotavlja tudi Zakia Salime (2011: xi), reformacija osebnega zakonika – 
Mudawana, ki je v tistem času temeljil na islamskem ali šeriatskem pravu. Zakonik se je 
dotikal moških in ženskih odnosov v družini ter dajal moškim prednostni položaj, ko je šlo za 
vprašanje poroke, ločitve in skrbništva nad otroki. Upravičeval je tudi druge neenakosti skozi 
močne patriarhalne interpretacije šeriatskega prava (R'chid v Salime 2011: xi; glej tudi R'chid 
1991: 51−127).  
3.1.2.1 Mudawana ali osebni zakonik 
20. avgusta 1992 je maroška javnost nestrpno pričakovala nagovor kralja Hassana II. Ta 
govor je bil pomemben predvsem za ženske aktivistke, saj je kralj Hassan II. prvič, odkar je 
vladal Maroku, nagovoril državo na temo ženskih pravic, in sicer na nacionalni televiziji. 
Njegov govor bi lahko pomenil konec nepravičnega ravnanja z ženskami. V njem je opozoril, 
da Mudawana pripada področju njegove osebne avtoritete, kar pomeni, da lahko zgolj on 
presodi, v katero smer se lahko ta ponovno oblikuje: v islamistično ali smer, ki so jo zastopale 
                                                 
23 Feministični mesečnik 8 Mars ali tudi Thamānia Mars je bil tudi začetnik feministične organizacije Union de 
l'Action Féminine (Salime 2011: 24).  
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ženske organizacije.24 Salime opisuje svoje tedanje občutke in strah, saj je nagovor kralja 
ponujal tudi nezaželeno izpeljavo – korak nazaj, k še večji spolni neenakopravnosti (Salime 
2011: 1‒2). 
Kot že omenjeno, sta za oblikovanje osebnega zakonika, od njegovih začetkov leta 1957, 
pomembni dve prelomnici. Prva reforma je bila uvedena leta 1993, vendar ni pomenila večjih 
sprememb, čeprav je omejila prakso poligamije in nujo ženske privolitve v zakon. Zato je bil 
strah ob kraljevem govoru upravičen. Reforme osebnega zakonika iz leta 1993 so bile namreč 
za aktivistke in ženske organizacije razočaranje. Popravke so razumele predvsem kot 
»lepotne«. Skrb za otroke je bila po ločitvi sicer res dodeljena materam, vendar je ta 
skrbništvo v primeru ponovne poroke izgubila. V tem primeru je bil otrok dodeljen očetu ali 
otrokovi stari materi (Ennaji 2016b: 37). Sicer pa je pomembno poudariti, da so predlagane 
reforme privedle do novega začetka oziroma do bolj dejavne javne razprave o osebnem 
zakoniku, kar je kazalo na učinkovitost maroškega feminističnega gibanja. Največji uspeh 
gibanj je predvsem to, da so v ospredje javnih razprav pripeljali sveta verska besedila (Ennaji 
in Sadiqi po Ennaji 2016b: 37). Po desetletju javnih razprav je sledila druga, bolj konkretna 
prelomnica. Leta 2004 je bil osebni zakonik spremenjen. Po novem zakoniku so začele veljati 
naslednje odredbe, ki so bistveno opolnomočile ženske: 
− ženskam, starim več kot 18 let, je bila dodeljena svobodna odločitev o vstopu v zakonski 
stan, s katerim koli moškim (brez očetovske privolitve); 
− poroka in ločitev sta prišli v roke sodišča za družinske zadeve (odločitev je bila tako 
prepuščena državi in ne verskim institucijam) (Ennaji 2016b: 37‒38). 
Sprememba osebnega zakonika je pomenila spremembe ne samo v osebnem in družinskem 
prostoru, temveč tudi javnem (povečalo se je število nepridobitnih ženskih organizacij, ki so 
se združile v že znano gibanje One Million Signatures Campaign, v znak zahtev po nadaljnjih 
reformah) (Ennaji 2016b: 37‒38). Mudawana tako še danes ostaja najbolj napreden (na 
                                                 
24 Politični maroški sistem v veliki meri vodi in o njem odloča prva centralna avtoriteta v državi, kralj. Po 
osamosvojitvi je ta postal prvi zakonodajalec, politični razsodnik in vodja vseh vernikov. Ustava prepoznava 
verski pluralizem, z islamom kot državno vero in arabskim jezikom kot državnim. Legitimnost kralja temelji na 
tem, ali je v svojem delovanju sposoben ohranjati avtoriteto na verskem področju, pri kateri je bistvenega 
pomena Mudawana (Salime 2011: 2‒3). Reformiranje osebnega zakonika je bila ena izmed prvih sprememb, ki 
so jo izvedle urbane elite, ko so želele uresničiti svojo željo po narodni enotnosti. Ta zakonik, znan tudi kot 
osebni zakonik, je temeljil na konservativni interpretaciji islamske šole māliki fiqh, ki je sledila šeriatskim 
interpretacijam odnosov med spoloma (Salime 2011: 3).  
31 
šariatskem pravu temelječi) družinski/osebni zakonik in je rezultat dolgih bojev tako 
sekularnih kot tudi islamskih feministk (Badran 2008: 33).  
Zgodovina maroškega feminizma je tako v veliki meri predvsem zgodovina sekularnega 
feminizma, saj je islamski feminizem predvsem stvar bližnje preteklosti. Seveda pa je treba 
poudariti, da sekularni feminizem ni pomenil popolnega izključevanja islama iz političnih in 
feminističnih okvirjev, kljub temu da so bile levo usmerjene maroške politične stranke 
marksistično in komunistično naravnane. To lahko zmede številne posameznike, ki 
povezujejo sekularnost predvsem s strogo ločitvijo države od religije. Vendar pa je  
pomembno razumeti, da sekularnost v Maroku ne pomeni nujno tega – sekularnost tu v veliki 
meri pomeni preizpraševanje patriarhata in družbenega ustroja, kar v tretjem poglavju svoje 
knjige Moroccan Feminist Discourses (2014) počne tudi Fatima Sadiqi. Za vsebinsko in na 
primerih prikazano razumevanje kompleksnosti prepletanja sekularnega in islamskega 
feminizma se bomo kasneje posvetili pisanjem najpomembnejše in skoraj kultne maroške 
feministke Fatime Mernissi.  
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4 SODOBNI POGLEDI NA (ISLAMSKI) FEMINIZEM V 
MAROKU  
4.1 Maroški feminizem: merjenje moči med sekularnim in islamskim 
feminizmom 
Kot vemo, obstajajo različne interpretacije tako sekularnega kot tudi islamskega feminizma, 
ne samo na globalni, temveč tudi na nacionalni ravni, kar se odraža v maroških pogledih na 
oba. Hkrati s tem obstajajo dokaj kritična stališča zlasti sekularnih feministk do islamskega 
feminizma. Med prebiranjem in raziskovanjem vprašanja ugotovimo, da, kot velja tudi ob 
vseh drugih priložnostih, obstajajo različna razmišljanja o islamskem feminizmu tudi znotraj 
islamsko-feminističnih krogov. Nekatere avtorice so se tej dihotomiji skušale izogniti, 
medtem ko so jo nekatere poudarjale (predvsem sekularne feministke, ko so skušale prikazati 
pasti islamskega feminizma).  
Ena izmed takšnih avtoric, ki opozarja na »pretvarjanje« islamskega feminizma kot 
emancipacijskega, je Fatima Sadiqi, ki na primer navaja, da je bistvo maroškega sekularnega 
feminizma predvsem to, da se trudi izpopolniti šeriatsko pravo in ne teži k njegovemu 
popolnemu zavračanju (Sadiqi 2014: 128). Takšna opredelitev sekularnega lahko povzroči 
določeno zmedo, saj sekularno v (predvsem v zahodnem pogledu) povezujemo zlasti z 
ločitvijo države od drugih verskih institucij.25 Sadiqi nato nadaljuje svoja pisanja z natančno 
opredelitvijo treh valov sekularnega feminizma v Maroku, ki je splošen oris feminističnega 
gibanja na območju Maroka od leta 1946 do današnjih časov. Medtem ko je sekularni 
feminizem v Maroku že znan in uveljavljen pojem, Sadiqi prikaže, da je islamski feminizem 
prišel v Maroko pretežno pozno, v 90. letih 20. stoletja. Za Sadiqi pomeni islamski feminizem 
ponovno interpretiranje svetih verskih besedil. Islamski feminizem naj bi bil tako v primerjavi 
s sekularnim zasidran v islamskem diskurzu znotraj Korana in haditov (zapisana pričevanja o 
preroku Mohamedu). Ta vrsta feminizma, četudi je relativno novejši pojav, opredeljuje 
                                                 
25 Sadiqi med opombami navede zahodno koncepcijo sekularnega, ki v današnjih časih pomeni ločitev 
avtoritarnih in z močjo povezanih področij, kot so vlada, izobraževanje in družba (kot del civilnih zakonov), od 
vere (in z njo povezanega verskega prava). Po Sadiqi vodi to do gibanja, imenovanega »sekularizem«, ki se 
zavezama za javno življenje in politiko brez verskih vprašanj (Wikipedia po Sadiqi 2014: 210).  
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množica del, ki so jih ustvarile predvsem avtorice tako iz držav, kjer je večinsko muslimansko 
prebivalstvo, kot tudi iz tistih, kjer muslimani tvorijo manjšino (Sadiqi 2014: 128‒143).  
Ob pojavu različnih razprav glede reformiranja Mudawane sta se ustvarila dva glavna 
politična tabora, ki sta imela nasprotujoče si poglede na položaj žensk v sodobni maroški 
družbi. Na eni strani so modernisti zagovarjali demokracijo in ženska feministična gibanja, na 
drugi strani so člani konservativnega tabora, ki so ga sestavljali predvsem tradicionalisti in 
sledilci političnega islama (Sadiqi 2014: 143−144, glej tudi Salime 2011: 65), izražali svoja 
nestrinjanja. Sadiqi sprejema vidik islamskega feminizma kot iskanje enakosti znotraj verskih 
besedil, vendar hkrati meni, da nanj v veliki meri vplivajo islamisti. Z oblikovanjem 
islamskega feminizma tako nasprotujejo naraščajočemu sekularnemu feminizmu v državi. Kot 
nadaljuje avtorica, ki je kritična do tovrstnih političnih izkoriščanj feminizma, je njihov cilj 
predvsem pridobiti podporo za upravičevanje lastne ideologije in omejiti politični prostor z 
izključevanjem liberalnih načrtov sekularnih feministk in sekularnih političnih segmentov na 
maroškem javnem področju. Večina islamskih feministk je po mnenju Sadiqi delovala bolj v 
vlogi političark, le nekatere pa tudi v vlogi feministk, kar je bila posledica uspešnega 
programa islamistov pri zbiranju in sprejemanju žensk v svoje vrste (Sadiqi 2014: 144). 
Če potegnemo črto med dvema zgoraj opisanima feminizmoma, moramo sprva biti pozorni, 
da sta »ta dva feminizma proizvoda različnih zgodovinskih, družbenih, političnih in 
mednarodnih dogajanj« (Sadiqi 2014: 148). Po Sadiqi je bil sekularni feminizem večinoma 
proizvod leve ideologije, medtem ko je bil islamski feminizem proizvod islamske ideologije 
(Sadiqi 2014: 148). Zaradi glavnih ideoloških razlikovanj in nerazumevanj ju je težko 
združiti. V spodnji tabeli je natančneje razloženih pet glavnih razlik med feminizmoma po 
Fatimi Sadiqi.  
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Tabela 4: Vsebinske razlike med sekularnim in islamskim feminizmom (Sadiqi 2014: 148‒151; glej tudi Sadiqi 2016: 
16−22). 
 Sekularni feminizem Islamski feminizem 
Reference/temelji Privilegira Mawasid al-Sharia (slo. 
Cilji šeriatskega prava), mednarodne 
konvencije in branje svetih besedil v 
luči univerzalnih človeških pravic. 
Privilegira sveta besedila (Koran in 
suna), zavrača zahodne vrednote in 
priznava islam kot edini vir navdiha za 
katero koli reformo (sekularni 
feminizem vidijo kot vdor 
zahodnjaških vrednot). 
Cilji V ospredju je zagotavljanje pravic za 
ženske.  
Širjenje islama, pravice žensk so 
drugotnega pomena.  
Tradicije Tradicijo vidi kot nekaj starega, 
preživetega in se zavzema za 
napredne spremembe na področju 
ženskega vprašanja.  
Poudarja tradicionalne vloge žensk kot 
soprog, mater itd. Poudarek je na 
prostorski spolni segregaciji in 
posebnih navodilih za obnašanje žensk 
(tako doma kot tudi v javnosti).  
Verska identiteta Verska identiteta je ena izmed 
številnih identitet, ki jih poseduje 
ženska. Nanjo gleda kot na 
omejujočo, saj naj bi zavirala 
odpravljanje spolne neenakosti, 
zatiranja in patriarhata.  
Nedvomno pomemben, če ne celo 
ključni del identitete posameznika.  
Vprašanja o 
enakosti med 
spoloma 
Zavzema se za enakost med spoloma, 
enakost oziroma enakopravnost. 
Zavzema za pravično razporeditev 
vlog med spoloma (angl. equity), v 
kateri vidijo potrditev že obstoječe 
ureditve.  
 
Sadiqi je torej izjemno kritična do islamskega feminizma, za katerega meni, da skuša zožiti 
identiteto posameznika na zgolj eno dimenzijo, in sicer versko (Sadiqi 2014: 31). Značilnost 
islamskega feminizma naj bi bila ravno tako predstavljanje islama kot edinega vira pravic 
žensk (Sadiqi 2014: 145). Sicer pa je takšen prikaz zgolj en del razumevanja in pogleda na 
maroški islamski feminizem.  
Menim, da profesorica Sadiqi v svojih pisanjih islamski feminizem v številnih pogledih 
povezuje z islamizmom. Ko sem predstavljala svojo magistrsko temo profesorici Fatimi 
Amrani, me je opozorila predvsem na natančno ločevanje med islamskimi feministkami in t. i. 
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islamistkami, ki se nerade opredelijo kot feministke. S tem vprašanjem se podrobneje ukvarja 
tudi Zakia Salime (glej 2011: 30‒110, kjer piše o delovanju islamistk v Maroku). Kot piše, so 
bile to posameznice, ki so na demonstracijah 12. marca leta 2000 hodile med vrstami v 
Casablanci, ki so se zavzemale za reforme Mudawane, usmerjene v spoštovanje islamskega 
ali šeriatskega zakona (Salime 2011: xii). Hkrati ne bom pozabila pripovedovanja profesorice 
Amrani, ki je dejala, da pred pojavom te polarnosti gibanja niso vedeli, da v Maroku obstaja 
islamizem in da je ta tako močno opredeljen tudi pri ženskem spolu (pogovor s Fatimo 
Amrani, 28. 5. 2018). Salime pripoveduje, da je bila množica sestavljena iz pokritih žensk, 
večina jih je nosila maroško tradicionalno oblačilo, imenovano djellaba, s katero so želele 
poudariti svojo narodno identiteto. Ženske so vzklikale verske citate iz Korana in haditov, 
skupaj s političnimi gesli: »'moški in ženske s(m)o enaki pred Bogom' in 'recimo ne 
mednarodnim dogovorom o pravicah žensk'« (Salime 2011: xiii). Tega shoda naj bi se po 
neuradnih podatkih udeležilo skoraj 1 milijon ljudi (Salime 2011: xiii). 
Islamski feminizem ne pomeni torej nujno islamizma, kakor to mogoče pogostokrat opredeli 
Fatima Sadiqi, ki se sama opredeljuje kot sekularna feministka, temveč z muslimansko 
kulturno podlago (glej stran 54). Številni pravijo, da je islamski feminizem dejansko protipol 
islamističnim tolmačenjem ženskih vlog. Za boljše razumevanje kompleksnosti tematike je 
pomembno raziskati pisanje in razumevanje islamskega feminizma Fatime Mernissi in Asme 
Lamrabet, ki tako kot druge islamske feministke poudarjata pomen prebiranja verskih besedil.  
Asma Lamrabet je maroška zdravnica in ob Mernissi pomembnejša akterka v gibanju 
islamskega feminizma. Lamrabet je začetnica gibanja Groupe international d'étude et de 
recherche sur les femmes en Islam (dostopno na povezavi: <www.gierfi.org>), ustanovljenega 
leta 2008 in vodja centra Centre des études féminines en Islam. Lamrabet je avtorica številnih 
del na temo islama in žensk, kot je na primer Le Coran et les femmes: une lecture de 
libération (2007). V poglavju Entre refus de l'essentialisme et réforme radicale de la pensée 
musulmane (2012) se tako ukvarja s projekcijo muslimanske ženske znotraj razprav o islamu. 
Kot pravi, so stereotipi še kako prisotni tako pri razumevanju žensk kot v islamu. Razprava na 
to temo je že presegla svoje okvirje in postala še kompleksnejša. Hkrati pa Lamrabet meni, da 
lahko ustvarimo dve predpostavki:  
− Prva predpostavka je povezana z ahistorično predstavo islama, ki jo ima zahodna 
civilizacija, ki se dojema kot središče vse zgodovine. Kot posledica teh orientalističnih 
predstav, ki so tlakovale pot v kolonializem, lahko danes govorimo o islamu kot o neki 
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fantazmi, nerealni predstavi v imaginaciji nemuslimanov, to velja zlasti za prebivalce 
Zahoda (glej Said 1996 o oblikovanju teh orientalističnih predstav). 
− Druga predpostavka je povezana s soci-ekonomsko realnostjo muslimanskih družb, ki so 
opredeljene s kazalci človeškega razvoja najrevnejšega sloja prebivalstva in z močno 
patriarhalno kulturno realnostjo, ki je oblikovala svoje načine predstave žensk v teh 
družbah (Lamrabet 2012: 55‒56).  
Asma Lamrabet v svojih pisanjih odpre novo polje razprave islamskega feminizma: današnja 
resničnost večine muslimanskih žensk je, da se počutijo ujete med dvema svetovoma – med 
navodili tradicionalizma in propagirano sodobnostjo. Na eni strani prevladujoča kultura 
zahteva zavezanost tradicionalnim vrednotam, s katerimi si jih podreja, na drugi strani pa so 
izpostavljene diskurzom o idealih sodobnosti, ki naj bi imeli obrise osvoboditve. Lamrabet se 
zavzema predvsem za zavrnitev postavljene binarne norme, ki muslimanskim ženskam 
otežujejo situacijo. Muslimanske ženske ne bi smele izbirati, kateremu polu bodo pripadale. 
Pri tem pa se je tudi pomembno zavedati, da svoboda, napredek in razum niso ekskluzivne 
lastnosti zahodne civilizacije, temveč so del vseh družb in kultur po vsem svetu, v katerem so 
bila pomembna tudi islamska odkritja (Lamrabet 2012: 60; glej tudi Mir-Hosseini 2006: 
639).26 Hkrati je v islamskem feminizmu predvsem pomembno, kot smo odkrili že v prejšnjih 
pisanjih, prebiranje oziroma ponovno odkrivanje svetih verskih besedil s ciljem razkrivanja 
egalitarnosti. Kot pravi Lamrabet, je pomembno prebirati besedila z ženske perspektive, ki je 
do sedaj temeljila zgolj na enem vidiku – moškem (Lamrabet 2012: 69). Pomembno je 
preizpraševati pisanja fiqh27 in sharia28, kar bo omogočilo radikalno spremembo v islamskem 
feminističnem gibanju. Po mnenju islamskih feministk (tako maroških in drugih) nič v 
duhovnem sporočilu islama ne prikazuje ali upravičuje diskriminacije žensk. Rešitev je torej v 
ponovnem prebiranju in interpretiranju svetih besedil (tudi pri moških), preoblikovanju 
                                                 
26 Lamrabet kot primer navede pisanje Ibn Sina in Ibn Rochd, ki sta spoznala Zahod z mislijo o razumu in 
zahodni javnosti predstavila »versko racionalnost« (Lamrabet 2012: 60).  
27 Muslimansko pravo, napisano okoli 9. stoletja, ki je ustvarilo štiri klasične pravne šole. Fiqh ostaja in je vedno 
bila človeška interpretacija islamskih besedil. Drugače to velja za šeriat oziroma šeriatske zakone (Lamrabet 
2012: 65). Fiqh torej velja za popolnoma človeški proizvod, ki nima svoje podlage v božji besedi, kot je to na 
primer značilno za šeriat (Mir-Hosseini 2012: 116). Fiqh je znanost o pravu in pomeni »razumevanje«. Cilj tega 
je ugotoviti in izpeljati pravna pravila iz svetih islamskih besedil, na primer iz Korana ali sune. Z drugimi 
besedami: če je šeriat svet, univerzalen in večen, je fiqh človeški in se spreminja (Mir-Hosseini 2006: 632).  
28 Sharia ali šeriatsko pravo ima dve definiciji: za ene pomeni zakonodajno telo, za druge pomeni razodetje, ki 
ga sestavlja spiritualna esenca koranskih sporočil (Lamrabet 2012: 65).  
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besedil muslimanskega prava fiqh, s čimer naj bi se reformirala tudi islamska misel, ki po 
večini ne razume položaja muslimanskih žensk 21. stoletja (Lamrabet 2012: 69; glej tudi Mir-
Hosseini 2012: 117‒138; Mir-Hosseini 2006: 636‒643).   
4.1.1 Misli pomembnejše islamske feministke v Maroku: Fatime Mernissi  
Najboljši prikaz za razumevanje kompleksnosti prikazane dihotomije je raziskovanje in 
prebiranje del Fatime Mernissi. Veliko avtorjev in avtoric meni, da je Mernissi tako sekularna 
kot islamska feministka. Morebiti bo tudi nekaj na tem, da se je Mernissi v islamski 
feminizem začela usmerjati pozneje v svojem življenju (kljub temu, da se sama ni nikoli 
opredelila za feministko), zato jo lahko pripišemo obema strujama feministične misli v 
Maroku (Rhouni 2010: 119−131). 
Fatima Mernissi (1940‒2015) je sociologinja in maroška feministka. Njena dela so prevzeta z 
idejami feminizma, islama in sodobnosti. V Fezu rojena pisateljica je odraščala v veliki 
družini, kar je močno vplivalo na njeno kasnejše raziskovanje in pisanje. Izobražena je bila na 
eni izmed prvih zasebnih šol v Maroku in kasneje svoj študij nadaljevala na pariški Sorboni. 
Po zaključku študija na omenjeni univerzi se je odločila za nadaljevanje študija sociologije v 
Združenih državah Amerike. Kasneje se je vrnila nazaj v Maroko, kjer je opravljala poklic 
univerzitetne profesorice in ob tem dejavno nadaljevala s pisanjem (Fox 2015, 29. 10. 2018). 
Med njena pomembnejša dela spadajo knjige: Rêves de femmes (1994); The Veil and the Male 
Elite: A Feminist Interpretation of Women's Rights in Islam (1992); La peur modernité, Islam 
et démocratie (1992); Le Harem politique (1987); Sexe, idéologie et Islam (1983); Sultanes 
oubliées (1990); Le monde n'est pas un harem, Paroles de femmes au Maroc (1991); Le 
harem européen (2003). 
Avtorica je pomembna predvsem zaradi pisanja o feminizmu in njegovi povezavi z islamom, 
v katerem je videla izvor enakopravnosti žensk. Verska navodila so, po njenem mnenju, 
kasneje v svojo korist spremenili pomembnejši islamski interpreti ali učenjaki – izključno 
moški, kar je posledično vplivalo na spremembe in položaj žensk v muslimanski družbi. 
Sadiqi (2014: 131‒132) je avtorica označila za sekularno feministko. Te naj bi se v maroškem 
kontekstu trudile prikazati, da korenine ženske podrejenosti ne izvirajo iz Korana ali islamske 
zgodovine, temveč iz šeriatskega ali islamskega prava (Sadiqi 2014: 132). V primerjavi s 
Sadiqi pa jo na primer Mohammed Hashas na spletnem stičišču Muslim Institute opredeli kot 
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islamsko feministko (Hashas, 10. 9. 2018). Podobnega mnenja je tudi Fatima Seedat, ki jo 
postavlja ob bok Leili Ahmed in Amini Wadud (Seedat 2013a: 1). Fatima Mernissi je bila 
skupaj z Leilo Ahmed del novih pojmovanj feminizma – o muslimanskih ženskah in 
zgodovini islama sta pisali na način, ki ni več sam po sebi hvalil islamskega napredka glede 
položaja žensk, temveč sta z največjo močjo napadli patriarhalne norme zgodnje muslimanske 
družbe, prav tako sta bili kritični do sodobnih praks oziroma do praks obravnavanja žensk v 
80. in zgodnjih 90. letih 20. stoletja (Seedat 2013b: 405).  
V tem podpoglavju se bom posvetila prikazu ženske v islamu, ki ga je moč razbrati v njenem 
delu The Veil and the Male Elite: A Feminist Interpretation of Women's Rights in Islam, 
objavljenega 1992. V tem delu se avtorica podrobno sooči z islamsko zgodovino in poudarja, 
da sta edini stvari, ki sta v naših življenjih vedno nadzorovani, spomin in zgodovina. Zato je 
njen cilj v tem delu prikazati zgodbe, kjer spomin popušča in kjer so datumi med seboj že 
močno premešani (Mernissi 1991: 10). V tej predstavitvi se bom kratko posvetila tretjemu in 
četrtemu poglavju knjige A Tradition of Misogyny, kjer se, kot kaže naslov, posveča 
mizoginiji. Avtorica želi prikazati, da so islam v veliko primerih spisali moški za moške. Za 
razumevanje tradicije mizoginije je po njej treba razumeti zgodovinske dogodke, ki so močno 
vplivali na delovanje posameznih vplivnih mož in posledično zaznamovali zgodovino islama. 
Mernissi začne poglavje z navajanjem al-Bukharija, po katerem naj bi Abu Bakra slišal 
preroka Mohamed reči naslednji stavek: »Those who entrust their affairs to a woman will 
never know prosperity« (slo. Tisti, ki zaupajo svoje zadeve ženskam, ne bodo nikoli poznali 
blaginje) (al-Bukhari v Mernissi 1991: 49). Ker je hadit umeščen v zbirko Sahih (zbirka 
avtentičnih haditov, ki jih je sprejel al-Bukhari), ga številni muslimani dojemajo kot čisto 
resnico. Mernissi dvomi, da so to besede, ki so značilne za preroka, ki je bil celo svoje 
življenje znan po poudarjanju spolne enakopravnosti. Zato se avtorica posveti Abu Bakru, ki 
je dejal, da je trditev resnična. Za razumevanje njegovih pričevanj je, kot ugotavlja, treba 
razumeti njegovo življenje. Abu Bakra je bil pred prihodom preroka v mesto Ta'if suženj, ki 
se je pridružil islamu v upanju na osvoboditev, kar jim je obljubil sam prerok. Na takšen način 
je Abu Bakra, kot pravi Mernissi, našel tako islam kot tudi svobodo. Bil je prispodoba za 
uspeh, ki je bil v tistih časih številnim nedosegljiv.29 V nadaljevanju mu je islam prinesel 
                                                 
29 Mernissi tu opiše tudi institucionalizirane islamske prakse, imenovane 'idda, ki predstavljajo čakajoče obdobje 
vdove, preden se ponovno poroči. Posameznica je tako morala počakati nekaj menstrualnih ciklov, ki so 
potrjevali, da ni noseča, kar je omogočalo ponovno poroko z drugim partnerjem. Razlog tega početja je bil v 
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novo identiteto in moč, ki jo je našel v verskih krogih s svojimi brati in sestrami. Avtorica se 
sprašuje, kaj ga je spodbudilo k izrekanju spornega hadita 25 let kasneje. Mernissi meni, da je 
pri tem pomembno razumeti, da je Abu Bakra izrekel te besede po t. i. kamelji bitki, v kateri 
se je Mohamedova vdova A'isha spopadla z Alijem (samooklicanim četrtim kalifom). Po 
Alijevi zmagi nad A'isho so se morali posamezniki odločiti, kateri strani bodo izkazovali 
svojo zvestobo, v nasprotnem primeru so morali svojo odločitev trdno zagovarjati (Mernissi 
1991: 49‒56). Ko se je moral zagovarjati Abu Bakra, naj bi A'ishi po bitki kamel rekel 
naslednje: »It is true that you are our umm [mother, alluding to her title of ʺMother of 
Believers,ʺ which the Prophet bestowed on his wives during his last years]; it is true that as 
such you have rights over us. But I heard the Prophet say: 'Those who entrust power [mulk] 
to a woman will never know prosperity'« (slo. Res je, da ste naša mati; res je, da imate kot 
takšna nam pravico vladati. Vendar sem slišal reči preroka: 'Tisti, ki zaupajo svoje zadeve 
ženskam, ne bodo nikoli poznali blaginje') ('Asqalani v Mernissi 1992: 56‒57).  
Kot zaključek tretjega poglavja avtorica poudarja odnos islamskih učencev do omenjenega 
hadita. Kljub temu da je bil sprejet kot avtentičen, so bili člani fuqahe (skupnost islamskih 
učenjakov) razdeljeni glede pogleda na ženske in njihovo vlogo v politiki. Številni so na 
primer besede hadita izkoriščali za omejevanje žensk in njihove družbene participacije. Na 
drugi strani so jim nasprotovali učenjaki, ki v tem niso videli zadostnega argumenta za 
izključevanje žensk iz politike in javnega področja delovanja (eden izmed pomembnejših je 
bil Al-Tabari) (Mernissi 1991: 57‒61).  
V četrtem poglavju se Mernissi ukvarja s prerokovo trditvijo, ki pravi, da ko posamezniku 
vidno polje v času molitve prečkajo pes, osel ali ženska, se ti postavljajo med posameznikom 
in qiblo30 (al-Bukhari v Mernissi 1991: 64). Mernissi se spominja, kako je bila presenečena 
nad takšnim stavkom. Izrekanju tega hadita, ki ga je spisal Abu Hurayra, se je umikala v 
upanju, da bo slednji izbrisan iz njenega spomina. Hkrati se je spraševala, zakaj bi prerok kaj 
                                                                                                                                                        
povezovanju otrok s svojimi očeti, kar je predstavljalo raven aristokracije. Če linija prednikov ni bila znana, na 
primer pri Abu Bakru, je bil to znak pripadanja nižjemu družbenemu sloju (Mernissi 1991).  
30 Qibla pomeni usmeritev proti Kabi v času molitve. Kaba je bila nekoč starodavno zavetišče, ki so ga kasneje, 
okoli 8. leta hidžre (leta 630 n. št.) prevzeli muslimani. Kaba je majhna pravokotna stavba, narejena iz kamenja, 
imenovana tudi Alahova hiša. Nahaja se v Meki, danes mestu v Savdski Arabiji. Pripoved pravi, da je kamen 
postavil Alah, s katerim naj bi želel ponazoriti Hišo v nebesih, imenovano tudi Baitul Ma'amoor. Ob Kabi se 
vsako leto opravlja hadž, ki je eden izmed petih stebrov islama in pomeni opravljanje romanja (Al-Islam.org, 3. 
9. 2018).  
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takšnega sploh rekel. Zlasti zaradi tega, ker se te besede ne skladajo z načinom življenja, ki ga 
je živel. Kot obrazloži Mernissi, lahko musliman moli na katerem koli kraju, ne samo v 
mošeji. Posebnost takšne molitve je predvsem v tem, da si posameznik izbere simbolično 
qiblo, da se tako ne pusti motiti okoljskim dejavnikom. Težava je torej v enačenju ženske z 
drugima dvema subjektoma in jo hkrati tako uvršča med živalsko kraljestvo. S svojo 
prisotnostjo tako posameznica prekine povezavo z božanstvom. Če se to slučajno zgodi, mora 
vernik molitev začeti znova. Takšnim besedam in razmišljanjem je nasprotovala tudi A'isha 
(Mernissi 1991: 64‒70). Slednja je skušala v številnih primerih razložiti vernikom, da se je 
tudi sama znašla v položaju med Mohamedom in qiblo ter se takrat v znak obzirnosti ni 
premikala (A'isha v Mernissi 1991: 70). Vendar pa kljub njenim besedam slednje niso naletele 
na razumevajoča ušesa – interpretacije Abu Hurayra so prevladale in se infiltrirale v najbolj 
prestižna verska besedila, med njimi tudi v Sahih al-Bukharija, ki se v svojih zapisih ni trudil 
vključiti pričevanja A'ishe. Mernissi pripisuje ravnanja Abu Hurayra predvsem njegovemu 
nerazumevanju z A'isho. Nekredibilnosti njegovih haditov se pripisuje tudi njegov »obsežni 
spomin«. Po treh letih življenja s prerokom naj bi se spomnil 5.300 haditov, o čemer številni 
posamezniki upravičeno dvomijo (Mernissi 1991: 70‒81). 
4.1.2 Francoski vplivi in razumevanje feminizma 
Vprašanje pojava feminizma na ozemlju Maroka je tesno povezano z izpraševanji obstoja 
maroškega feminizma. V primerjavi s tem sem se v svojih vprašanjih, ali je bil feminizem v 
Maroku znan že pred kolonialistično nadvlado, trudila spregledati odnos posameznika do 
kolonialne preteklosti. Zanimalo me je predvsem, ali sogovorniki menijo, da je feminizem 
zahodni koncept, ki je prišel v Maroko skupaj s Francozi, ali pa je to nekaj, kar je v Maroku 
obstajalo že prej, vendar pod drugačnim imenom.  
Znotraj feminizma, zlasti islamskega, poteka še drugi diskurz, ki ga v svojih delih omenja 
skoraj vsaka avtorica. Feminizem kot koncept, ustvarjen na Zahodu, nosi s seboj določene 
konotacije in se postavlja na nasprotni breg vsega tistega, kar pravijo v svojih nagovorih 
sodobni interpreti in drugi islamski učenjaki. Fatima Mernissi v svojem delu Islam and 
Democracy: Fear of the Modern World (1992) opiše predstavo Zahoda kot prostora teme in 
strahu. V arabskem jeziku Zahod imenujejo gharb, kar pomeni 'tujost', in ima močno 
prostorstko konotacijo, saj je gharb prostor, kjer zaide sonce in kjer čaka tema. Na Zahodu se 
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namreč zgodi, da tema pojé ali pogoltne sonce. Iz tega zato izhaja predstava, da je tam 
mogoča vsaka grozota (Mernissi 1992: 13).  
Zahra Ali v zaključku zbornika Féminismes islamiques (2012) tako prikaže, da je delo 
Orientalizem: Zahodnjaški pogledi na Orient (1996) Edwarda Saida danes še kako 
pomembno in aktualno. Zahod je tako ustvaril misel o Vzhodu kot definiranem z anarhizmi in 
mračnimi predstavami o njegovi zgodovini. Zahod je bil ob tem predstavljen kot napreden, 
sodoben in egalitaren. Ta predstava je upravičevala kolonialno dominacijo z mislijo o 
»civiliziranju« sveta. Edward Said nam tako v svojem delu prikaže, kako je bila tema 
zatiranja muslimanske ženske v središču tega »civiliziranja« (Said po Ali 2012: 219).31 
Simona Rajšp ugotavlja, da imajo orientalistične reprezentacije zakrivanja »svoje smotre, ki 
ustrezajo kulturnim, političnim in ekonomskim zahtevam Zahoda, da se islamske družbe 
opredeli kot inferiorne, barbarske in nazadnjaške« (Rajšp 2007: 108). Govorimo lahko »o 
novem kolonialnem diskurzu oziroma sodobnem orientalizmu, saj so reprezentacije radikalno 
spremenile svojo pojavno obliko v obdobju dekolonizacije« (Rajšp 2007: 108). 
»Osvoboditev« žensk je bila torej osrednji cilj kolonizacije pod pretvezo civiliziranja 
                                                 
31 Edward Said v svojem delu Orientalizem: Zahodnjaški pogledi na Orient (1996) poudarja, da z orientalizmom 
poimenuje več stvari, ki so po njegovem mnenju odvisne druga od druge. Kot pravi, je Orient »sestavni del 
evropske materialne civilizacije in kulture«, ki je pomagal »opredeliti Evropo (oziroma Zahod) kot od njega 
očitno razločljivo podobo, idejo, osebnost, izkušnjo« (Said 1996: 12). Orientalizem Zahod opredeljuje tako 
kulturno kot tudi ideološko kot »oblika diskurza z ustanovami, besednjakom, učeno vednostjo, imažerijo 
doktrinami, in celo s kolonialnimi birokracijami in kolonialnimi slogi« (Said 1996: 12). Hkrati pa Said nadaljuje 
svoje pisanje z razumevanjem razvoja »elektronskega postmodernega sveta«, v katerem »so se stereotipi 
gledanja na Orient okrepili« (Said 1996: 41). Glede preproste percepcije Arabcev in islama meni, da k njemu 
prispeva troje: »ena je zgodovina splošno sprejetih proti arabskih in proti islamskih predsodkov na Zahodu, ki se 
neposredno zrcali v zgodovini orientalizma; druga je boj med Arabci in izraelskim cionizmom in učinki tega 
boja tako na ameriške Jude kot na liberalno kulturo in na vse prebivalstvo; tretja stvar je skoraj popolna 
odsotnost kakršne koli kulturne pozicije, ki bi omogočala bodisi identifikacijo, bodisi nenavijaško razpravljanje 
o Arabcih ali islamu« (Said 1996: 41). Del omenjenega orientalizma je tudi položaj žensk. To podrobneje 
raziskujeta tudi Ensieh Shabanirad in Seyyed Mohammad Marandi, ki se ukvarjata z reprezentacijo žensk v 
orientalnem diskurzu. Patriarhat je po njunih besedah del kolonizacije, v kateri moški kolonizatorji zatirajo 
domačinke. Predstava domorodne ženske se tako pojavi v diskurzu orientalizma, prek slik, pričakovanih 
družbenih vlog, modelov in oznak. Razlogi za njihov pojav so v prevladujočih ideologijah (kot so patriarhat, 
kolonializem, kapitalizem). Shabanirad in Marandi zanimajo politični procesi, ki nevtralizirajo takšno 
reprezentacijo (Shabanirad in Marandi 2015: 24). McLeod uporabi pri opisovanju situacije domačink izraz 
»dvojna kolonizacija«, ki se nanaša na to, da so (bile) slednje dvojno zatirane: najprej s strani kolonialnih zahtev 
in reprezentacij ter kasneje s strani patriarhata (McLeod 2000: 175).  
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muslimanskega sveta (Ali 2012: 220), vendar ta ni prinesel drugega kot dvojno okrepljen 
patriarhat, ki je maroški feminizem zgolj dodatno obremenil (Mernissi po Rhouni 2010: 52). 
Kot že videno, se v islamskem feminističnem diskurzu pogosto ustavimo pri temi zakrivanja 
žensk, ki nikakor ni iznajdba islama. O tem v svojih ugotovitvah piše Nawal El-Saadawi, ki 
pravi, da »ima zastiranje svoje začetke v vzniku patriarhata« (El-Saadawi po Rajšp 2007: 
109). Ker se razumevanje zastiranja in pokrivanja muslimanskih žensk v delu pojavlja v 
številnih pogovorih s svojimi sogovorniki, je pomemben krajši vpogled v to staro in 
univerzalno prakso.  
Leila Ahmed meni, da je lahko institucijo zakrivanja zaslediti v časih pred islamom, pri 
Asircih. V svojem izčrpnem zgodovinskem prikazu zakrivanja je ugotovila, da je praksa 
pokrivanja veljala za pripadnice višjega družbenega razreda, medtem ko se sužnje in 
neporočene prostitutke niso smele pokrivati. S tem so sporočale svojo veljavo, čast, predvsem 
pa dostojanstvo, ki je pripadal zgolj tistim, ki jim je pripadala pravica zakrivanja (Ahmed 
1992: 14‒15). Kot pravi Rajšp in kar sem zasledila tudi v svojih pogovorih v Maroku, »večina 
islamskih feministk deli prepričanje, da so ženske za časa Mohameda imele precej ugoden 
položaj, vendar pa je politika naslednjih dinastij tista, ki prinese nepopravljivo škodo« (Rajšp 
2007: 113). Pri raziskovanju zastiranja/zakrivanja v virih islamske tradicije Rajšp za Koran 
ugotavlja, da so njegovi verzi »eksplicitni glede skromnosti, zadržanosti in neizzivalnosti pri 
oblačenju za oba spola« ter nadaljuje, da se zdi, »da je zaradi dvoumnih in mestoma 
kontradiktornih opredelitev institucija zastiranja podvržena številnim interpretacijam (beri 
manipulacijam), s katerimi operirajo nosilci moči in katerim ruta predstavlja sredstvo za 
ohranjanje androcentričnega reda« (Rajšp 2007: 118). Pri teh ugotovitvah operira z verzoma 
24,40 in 24,31. Glede drugega vira islamske veroizpovedi, haditov, Rajšp ugotavlja, da ob 
pregledovanju teh ugotovimo, »da zastiranje v njih sploh ni omenjeno, temveč se vsi predpisi 
v zvezi z oblačenjem nanašajo zgolj na splošna določila, ki zadevajo skromnost, neizzivalnost 
in zadržanost« (Rajšp 2007: 122). Hkrati pa se je pomembno ob tem vprašati, kot se je Malak 
Hifni Nassef na primeru razvoja egiptovskega feminizma na začetku 20. stoletja, ali pomeni 
odprava zakrivanja tudi odpravo zatiranja (Nassef po Ahmed 1992: 180‒184). 
Leila Ahmed tako nadaljuje diskurz s kritiziranjem kolonialnega feminizma, ki je prišel na 
območje kolonij zgolj kot pomočnik opresije in ne osvobajanja žensk ter poudarjanja 
njihovega glasu. Kot pravi, je (bil) kolonialni feminizem uporabljen proti drugim kulturam in 
oblikovan v vrsti podobnih konstruktov, izmed katerih je bil vsak prilagojen drugačnemu 
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kulturnemu okolju (v Indiji se je na primer feminizem razlikoval od tistega v severni Afriki 
ali od tistega v subsaharski Afriki). Ahmed se ravno tako ukvarja z zahodno predstavo islama 
kot opresivnega do žensk, v katerem sta pokrivanje in spolna segregacija poosebljanji tega 
zatiranja (Ahmed 1992: 151‒152; glej tudi Ali 2012: 219‒225; Fanon 1959).32 Pokrivanje je 
bilo tako simbol tako zatiranja žensk kot tudi zaostalosti islama, ki je postala osrednja tarča 
kolonialnih in ravno tako splošnih napadov muslimanov (Ahmed 1992: 151‒152).33 Pri tem je 
torej »muslimanska ženska pogosto tista, ki je določena za 'drugačno', saj je predstavljena kot 
partikularna, kulturno pogojena, nesvobodna in neenaka, kar pomaga ustvariti vtis 
nevtralnosti, samoumevnosti in a priori legitimnosti hegemonskega zahodnega feminističnega 
diskurza« (ŞiŞman v Frank 2014: 9).  
Ahmed razlog takšnega obnašanja kolonialnega feminizma najde v viktorijanski kolonialni 
patricijski ureditvi, ki v svojem jeziku ni imela prostora za vere in kulture »Drugega« človeka, 
zlasti islama. Kot primer takšne slabe prakse navaja grofa Cromerja,34 ki je dokazal, da lahko 
androcentrične, paternialistične in nadvlada belega človeka (angl. white supremacy) gredo z 
roko v roki s feminizmom, v sodelovanju z imperialističnimi idejami (Ahmed 1992: 152; glej 
                                                 
32 S tem se v svojih pisanjih ukvarja tudi Frantz Fanon, eden izmed pomembnejših osebnosti 
protikolonialističnega boja in pisatelj alžirskega rodu. V svojem L'an V de la révolution algérienne (1959) med 
drugim v prvem poglavju predstavi L'Algérie dévoile, kako pomembna je bila praksa oblačenja pri povezovanju 
z naprednostjo ali zaostalostjo. Tako na primer govori, da so bile alžirske ženske, ki so se zakrivale, sprejete kot 
klasični primer zaostalosti. V nasprotju s tem je bilo odkrivanje prikazano kot »osvobajanje« žensk, prevzemanje 
francoske kulture, ki je napredna in civilizirana (Fanon 1959, 16. 10. 2018).  
33 Fatima Mernissi (1992: 16) obsodi medijsko poročanje Zahoda med Zalivsko vojno, ki se ni odločil kazati 
obsežnih protestov za demokracijo, temveč je bil osredotočen na hidžab in druge strahove, ki so v arabskem 
svetu spodbudili dobo islamskega fanatizma. Mernissi nadalje v svojem delu opisuje tudi pojav »medijskega 
imama« in pravi, da je značilnost dvajsetega stoletja po svojem spodbujanju ustvarjalnosti in posameznikove 
rasti muslimanom prepovedana z obrazložitvijo, da sta tuji (Mernissi 1992: 22‒41). 
34 Grof Cromer, znan tudi pod imenom Evelyn Baring, je bil diplomat in administrator, ki je v Egiptu s svojim 
24-letnim vladanjem močno vplival na razvoj in spremembe v kolonialnem Egiptu (Afaf Lutfi al-Sayyid Marsot, 
13. 9. 2018). Grof Cromer tako pooseblja diskurz »reševanja« žensk v kolonijah, ko se je zavzemal za 
»osvobajanje«, »liberalizacijo« egipčanskih žensk, in sicer s tem, ko se je zavzemal za njihovo izobraževanje in 
odkrivanje. V nasprotju s temi načeli pa je bilo znano njegovo delovanje v domačem okolju, kjer je vestno 
nasprotoval sufražetskim gibanjem v Veliki Britaniji. Njegovemu imenu pripisujemo ustanovitev The Men's 
League for Opposing Women's Suffrage. Domači feminizem in feminizem, usmerjen proti belim moškim, je bilo 
treba po njegovem ustaviti; kar pa se tiče feminizma v tujini, usmerjenega v kulture koloniziranih ljudi, pa je le-
ta služil ohranjanju prevlade belega človeka (Ahmed 1992: 153).  
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tudi Badran 2008: 25). Kot posledica tega je danes feminizem razumljen in viden v povezavi s 
kolonializmom, vstopa v arabsko razpravo iz kolonialističnih virov, kjer se boj za pravice 
žensk povezuje skupaj z bojem za obstoj lastne kulture (Ahmed 1992: 167). Kljub vsemu 
slabemu pa Ahmed meni, da so zahodne gospodarske penetracije in izpostavljenosti družb 
Bližnjega vzhoda zahodnim političnim mislim in idejam vodile k uničenju ozkih družbenih 
institucij in k odpiranju novih priložnosti za ženske. Reforme, ki sta jih sprejela višji in 
srednji razred političnih voditeljev, so sprejele in internalizirale zahodnjaški diskurz, ki je 
pripomogel k legalnim reformam v korist žensk (Ahmed 1992: 168).   
Vendar pa danes nekatere avtorice še vedno poudarjajo problematiko zahodnega feminizma 
(vpetega v kolonialistični diskurz). O njem na primer v svojem delu piše Chandra Talpade 
Mohanty, ki pravi, da se njena kritika zahodnega feminizma, ki v svojih delih obravnava 
ženske tretjega sveta, osredotoča predvsem na tri dele, s katerimi želi prikazati produkcijo 
»etnocentričnega univerzalizma« (Mohanty 1984: 336): 
− prepričanje zahodnega feminizma oziroma analitična nesposobnost spoznanja, da ženske 
niso koherentna skupina z istimi zanimanji in željami, ne glede na njihovo razredno ali 
rasno pripadnost; 
− nekritična uporaba določenih metodologij pri odkrivanju dokaza o univerzalnosti in 
čezkulturni veljavnosti; 
− kot zadnje bolj določeno politično načelo, na katerem temeljijo metodologije in analitične 
strategije, kot model moči in boja, ki ga nakazujejo in predlagajo (Mohanty 1984: 336‒
337); 
Tako se danes še vedno pričakuje, da se v (idejno kolonialnem) feminizmu prekinejo vse vezi 
s svojo domačo kulturo. Ta ideja je nastala v določenem zgodovinskem obdobju, ko jo je 
oblikoval patriarhalni kolonializem, in je služila doseganju določenih političnih ciljev 
(Ahmed 1992: 244).35 Kot posledica tega smo nato postavljeni pred dejstvo, v katerem lahko 
zahodne feministke sodelujejo, kritizirajo in izzivajo svojo lastno kulturo, medtem ko morajo 
muslimanske ženske postaviti svojo kulturo na stran (Ahmed 1992: 244‒245; glej tudi Ahmed 
                                                 
35 Ahmed ravno tako meni, da je vrnitev islamistov k »resnični« islamski kulturi tako posledica teh agresivnih 
kolonialnih diskurzov (Ahmed po Rhouni 2010: 50). Mernissi naj bi tako že v svojem delu Islam and 
Democracy: Fear of the Modern World (1992) predvidela, da bo neokolonialistična agresivnost, ki se je 
pokazala v Zalivski vojni, prispevala k nastanku in razvoju ekstremističnih odzivov v arabsko-muslimanskih 
državah, ki bodo imele negativne posledice v boju za pravice žensk (Mernissi po Rhouni 2010: 50−51).  
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po Rhouni 2010: 50−51). Uspeh zahodnega feminizma je pridobil svojo legitimnost tudi v 
akademskem ustvarjanju. Govorimo torej o pretežnem ustvarjanju feminizma v zahodnih 
okvirjih, v katerih naj bi ta deloval (Ahmed 1992: 246).  
Raziskovanje tega vprašanja je bilo kompleksno, ker moramo najprej razumeti, kaj 
posamezniku pojem »feminizem« pomeni in kako ga ta povezuje ali razlikuje z gibanji za 
pravice žensk. Zanimiva so se mi zdela predvsem vsebinska protislovja, ki so se v določenih 
trenutkih pojavila med opravljanjem intervjujev. Ne samo pri nekaterih, temveč pri kar 
številnih posameznikih. Zanimivo je bilo predvsem protislovje med vprašanji o obstoju 
maroškega feminizma in začetkih feminizma v Maroku. Številni posamezniki so bili tako 
mnenja, da je feminizem v Maroku nastal s Sestrami čistosti, medtem ko so v naslednjih ali 
predhodnih vprašanjih zanikali obstoj današnjega maroškega feminizma in ga bolj ali manj 
povezujejo le z začetki danes samostojne kraljevine Maroko.  
Preučevanje tega vprašanja se mi je ravno tako zdelo zanimivo, saj sem med opravljanjem 
svojega terenskega dela opazila še vedno močne vplive francoske republike na Maroko. 
Primer, s katerim lahko prikažemo pomembnost, je uporaba francoskega jezika. Medicinska 
fakulteta, pravna, fakulteta za strojništvo in še nekatere druge poučujejo v francoskem in ne 
arabskem jeziku, kot bi si mogoče mislili, kljub temu da francoščina ni več uradni jezik 
kraljevine. Alastair Pennycook v svojem delu Critical Applied Linguistics: a Critical 
Introduction (2001) pravi, da moramo na kolonializem gledati v veliko širšem pogledu, ne 
zgolj kot obdobje gospodarskega in političnega izkoriščanja. Kolonizacija je ravno tako 
proizvajala kolonialno kulturo in ideologijo, ki sta nanjo vplivali povratno (Pennycook 2001: 
67). To vsekakor drži tudi po koncu francoskega protektorata v Maroku. Francoski jezik je 
tako obdržal svoj vpliv, tudi zaradi še vedno močnih gospodarskih povezav med omenjenima 
državama.  
Moulay (24 let) meni, da se je feminizem v Maroku začel »leta 1946 skupaj s Sestrami 
čistosti,« in nadaljuje, da je temu sledilo obdobje »sodobnega feminizma v sodobnih mislih in 
sodobnih gibanjih.« Drugačnega mišljenja sta bila Khadija (20 let) in Ahmed (24 let), ki se 
zavedata pomembnosti razumevanja pojma »feminizem« pri odgovarjanju na vprašanje: »Ne 
vemo. Ker mi […]. Odvisno je od tega, kaj mislimo pod pojmom 'feminizem'. Ali govorimo o 
feminizmu kot gibanju ali feminizmu kot ideji? Feminizem je ideja o enakosti in obstaja, 
odkar je Koran prišel na Zemljo […]. Kot gibanje pa se začne skupaj s Sestrami čistosti« 
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(Ahmed, 24 let). Njegovo mnenje potrjuje Khadija (20 let) in nadaljuje tako: »Rečem lahko, 
da je bil tudi prerok feminist, ker je zahteval enakost med spoloma. Vendar pa menim, da je 
kot gibanje nastalo skupaj s prihodom liberalnih in sekularnih feministk. Prišlo je skupaj z 
Zahodom.«  
Ahmed (24 let) pri tem omenja tudi, da je na maroški feminizem vplivalo veliko drugih držav 
(ne samo Francija), med katerimi je tudi Egipt s svojim lastnim feminizmom: 
»Maroko je podaljšek številnih arabskih držav, kot je na primer Egipt. Ko raziskujemo začetke feminizma v 
Egiptu, lahko opazimo, da se niso odločili pokrivati svoje ženske. Govorili so tudi, da naj bi bile ženske 
svobodne in naj imajo svoje pravice, polne pravice. Maroko je imel kot oni podobne ideje, vendar se je to 
izvajalo na ravni družine, ne družbe. Če gledamo na Maroko od zunaj, bomo videli, da ne spoštuje načela 
enakosti in tako dalje. Vendar ko pogledamo situacijo nekaterih družin, bomo videli, da verjamejo v enakost. 
Dal bom primer gospoda po imenu Azzaoui. Bil je slaven in bogat mož, ki si je lastil podjetja za prodajo 
avtomobilov, avtobusov. On je na primer svoji ženi omogočil potovanja. Ona je lahko tudi nosila, kar je želela. V 
Maroku obstajajo tudi drugi primeri številnih Maročanov, tradicionalnih mož, ki dajo možnost svojim ženam, da 
lahko delajo, kar želijo in uživajo svoje pravice. V Maroku ne moremo nič posploševati. To velja tako za 
sedanjost kot tudi preteklost.« (Ahmed, 24 let) 
O vplivih iz Egipta govori tudi Najma (21 let), ki omeni, da je »feminizem obstajal v Egiptu 
že v 19. stoletju, pred začetki sufražetskih gibanj v Združenih državah Amerike, skupaj s 
Qasim Aminom.«36 Nadaljuje, da je kljub temu, da gibanje ni bilo označeno kot feministično, 
bilo »nekaj gibanj za pravice žensk, predvsem za njihov dostop do izobrazbe in do 
nepokrivanja.« Najma (21 let) torej meni, da nastanek feminizma ni povezan s francoskim 
kolonializmom. Svoje razmišljanje opiše z naslednjimi besedami:  
»Menim, da v Maroku ni prišlo do feminizma prek stika s kolonializmom. Med kolonizacijo smo imeli nekaj 
žensk, ki so bile vključene v boj za neodvisnost. Rekla bi, da je to normalen odziv na kolonializem. V tem obdobju 
namreč ni bilo razlikovanja med moškim in žensko. Vsak se je prostovoljno boril za neodvisnost. O razmerju 
med Francijo in Marokom bi govorila šele po koncu kolonializma. Glavne feministke, ki so se s to besedo tudi 
predstavljale in ki so se zavzemale za spremembe, so izobrazaili tukaj živeči Francozi, nato so študirale v tujini, 
bile so marksistke, pripadnice sekularizma in komunizma. Menim, da je vpliv prišel od tu. Dala ti bom tudi 
primer. V 70. letih smo imeli dve organizaciji, ki sta bili dejavni tu v Fezu ter tudi v drugih maroških mestih in 
                                                 
36 Qasim Amin je pomembna intelektualna osebnost v egipčanskem feminizmu. Njegova pisanja so prav tako 
pripomogla islamskemu reformizmu. Med pomembnejša dela, v katerih je govoril o ženski emancipaciji, spadata 
Tahrir al-mar’a (fr. La libération de la femme) in Al Mar’a al-jadida (fr. La femme nouvelle), objavljeni leta 
1899 in 1900 (R.L 2013., 2. 9. 2018). 
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njihovih univerzah. To sta bili Ila Al-Amame in Le 23 Mars, dve levo usmerjeni društvi, ki sta imeli veliko članic, 
feministk. Ena izmed njih je bila Saida Menebhi, njene slike lahko še danes vidiš na univerzi. Umrla je v zaporu, 
zaradi gladovne stavke. Bila je ena izmed prvih, ki se je zavzemala za feminizem. Bila je izobražena v Franciji, 
se mi zdi. In vse so prihajale iz elitnih krogov, torej nismo imeli nobenih posameznic, ki bi prihajale iz revnih 
družin in trdile, da so feministke.« (Najma, 21 let) 
Nour (22 let) se z njo ne strinja. Meni, da je Francija na Maroko vplivala ne samo prek 
prenosa ideologij, temveč tudi na drugačne načine: 
»Menim, da je bil Maroko pod vplivom kolonizatorjev, ne samo s feminističnega pogleda, temveč tudi kulture, 
jezika in drugih stvari. Pred koloniziranjem Maroka so Francozi poslali v državo sociologe in profesorje, da bi 
podrobneje raziskali, kako tu stojijo stvari. Ugotovili so dve pomembnejši značilnosti. Prva je bila ta, da 
obstajata v državi dve rasi, to sta rasa Amazigh (op. imenovani tudi Berberi) in Arabci. Prav tako so ugotovili, 
da je prva manjvredna v primerjavi z arabsko in da ženske nimajo enakih pravic kot moški. Igrali so torej na te 
karte, ok? In menim, da so naredili podlago za feminizem in za druge stvari.« (Nour, 22 let) 
Tay (23 let) ima pri nastanku feminizma popolnoma drugačen pogled od vseh drugih. Meni, 
da feminizem obstaja že od rojstva Adama in Eve. Ko ga vprašam, kako potem razlagati 
dejstvo, da naj bi Eva nastala iz Adamovega rebra, odgovori tako: 
»Da, to je ena izmed najbolj kontroverznih tem. Eva je bila ustvarjena iz Adamovega rebra tako v krščanstvu kot 
tudi islamu. Ljudje se sprašujejo, iz katerega rebra, levega ali desnega. Vendar menim, da obstaja feminizem 
med moškim in žensko. Obstaja v njihovem odnosu, kot na primer, pri usmiljenju, medsebojni pomoči. Nima nič 
opraviti z vero, temveč s človečnostjo. Začelo se je s človečnostjo.« (Tay, 23 let)  
Glede uporabe pojma »feminizem«, ki ima svoje korenine v francoskem jeziku, Tay (23 let) 
ne vidi težav: »Sprejmemo lahko vse pojme. Verjamem, da je lahko določen pojem sprejet v 
vseh državah. Maroko je sprejel pojem z namenom, da poimenuje to gibanje v Maroku. In 
nima nič s tem, kar je strogo uporabljeno v Franciji. To je zgolj pojem, tako kot vsi drugi, 
lahko si ga izmenjavamo, uporabljamo in včasih tudi zlorabljamo.« 
Ceund (25 let) in Fatima (21 let) v svojih pogovorih ne dajeta velikega poudarka francoskemu 
kolonializmu na sedanjo razpravo o feminizmu v Maroku. Večji poudarek sta v svojih 
pripovedovanjih dajali današnjim vplivom iz držav Arabskega polotoka. Menita sicer, da je 
imela Francija v preteklosti velik vpliv. Fatima (21 let) pravi tako: »Problem Maročanov je 
bil predvsem ta trk med sodobnostjo in tradicijo v 60. in 70. letih 20. stoletja, s francosko 
sodobnostjo, ki je danes še vedno prisotna.« Ceund (25 let), ki zavrača uporabo pojma 
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feminizem zaradi njegove radikalizacije, vidi v francoskem kolonializmu določen vpliv, 
vendar ji v pogovoru ne namenja veliko pozornosti, raje se je posvetila vplivom iz držav 
Arabskega polotoka. Maroške ženske naj bi tako po Ceund (25 let) začele uvajati spremembe 
predvsem zaradi privlačnosti ideje o drugačnosti:  
»Menim, da so prišli (op. Francozi) in tukajšnje ženske so imele drugačen način življenja. Tako kot vsi drugi 
kolonizatorji so želeli uvesti svoj življenjski slog, in ko so Maročanke videle ta drugačni slog, jim je bil zaradi 
drugačnosti tudi privlačen. Ženske so torej začele nositi nove obleke oziroma so želele spremeniti način 
dotedanjega nošenja oblek. Niso več želele biti pod skrbništvom.« (Ceund, 25 let) 
Kot se razlikujejo mnenja študentov, se ravno tako razlikujejo mnenja profesorjev. S 
profesorico Sadiqi se teme podrobno žal nisva dotaknili, se je pa s terminom seznanila šele 
med svojim študijem francoščine, kar jo je spodbudilo k večjemu zanimanju in nadaljnjemu 
raziskovanju. Najbolj jasen je bil profesor Ghourdou, ki meni, da feminizem ni prišel v 
Maroko v kolonialnem obdobju, temveč mnogo kasneje (s strani francoskih vplivov): 
»Ne menim, da je feminizem prišel s Francozi ali Španci, temveč so prišle z njimi ženske pravice. V tistih časih, 
30. in 40. let 20. stoletja, so kolonizatorji skušali izobraziti tako dekleta kot tudi fante. Spomnim se, kako mi je 
govorila mati. Ni dolgo študirala, tri mesece ali nekaj takšnega. Njen oče, moj stari oče, ji je prepovedal 
obiskovanje šole. Spomni se francoske učiteljice, ki je bila proti odločitvi njenega očeta, vendar ni mogla 
narediti nič. Rekla je, da je bila izjemno pametno dekle in bi lahko v življenju dosegla veliko. Menim, da je 
žensko gibanje prišlo skupaj s Francozi. Vendar pa je feminizem prišel nekoliko kasneje, ne s francosko 
kolonizacijo, temveč z zahodnimi vplivi na Maroko, ki je bil vedno odprta država, tako do Vzhoda kot tudi 
Zahoda. Vendar pa menim, da je feminizem prišel bolj iz tega vpliva, prek medijev, prek nečesa drugega, ne 
samo prek kolonizacije ali kolonialnega obdobja, od 1920 do 1956. Menim, da so bile tu že ženske pravice, ki so 
se spodbujale, vendar pa menim, da feminizem takrat še ni bil oblikovan. Feminizem kot gibanje po mojem 
mnenju ni prišel v kolonialnem obdobju, temveč prek francoskega vpliva po kolonializmu prek revij, prek 
izobrazbe in tako dalje. To je pravi feminizem. […] Mogoče kasneje v 60. in 70. letih. Tu moramo prav tako 
razmišljati o vplivu feminizma v Franciji, ki takrat ni bil tako slaven, ni imel takšnega vpliva. Zato ne moremo 
reči, da je imel francoski feminizem vpliv na maroško feministično gibanje. Menim, da ni bilo vidno ali pa ni bilo 
dovolj vidno.« (prof. Ghourdou)  
Profesorica Amrani poudarja kompleksnost vpliva na politično dogajanje v Maroku in 
njegovo povezavo z začetki feminističnega gibanja. Tudi ona, tako kot sogovorniki študenti 
oziroma po mojem mnenju obratna smer vpliva, meni, da je na feminizem v Maroku vplivalo 
dogajanje v Egiptu, v katerem je maroški feminizem našel svoj navdih. Začetke povezuje z 
obdobjem odporniškega gibanja oziroma gibanja za neodvisnost v 40. in 50. letih prejšnjega 
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stoletja. Kot primer navede princeso Aïsho, ki so ji sledile druge ženske: »Lalla Aïsha je leta 
1947 odkrila svoj obraz in prvič opravila javni govor v zahodnih oblačilih. Nato ji je sledila 
celotna generacija« (prof. Amrani). Profesor Sandy v primerjavi z vsemi drugimi med 
Francijo in Marokom ne vidi večjih razlik, saj, kot pravi sam, v obeh vlada patriarhat, ne 
glede na način oblačenja, uveljavljanje zakonov in intenzivnost gibanj za pravice žensk. 
Omeni zgolj, da mu pojem nikoli ni vzbujal pretiranega zanimanja, saj je bil svoje celotno 
študijsko življenje pod večjim vplivom vzhodne tradicije, ki v svojem jeziku govori o 
pravicah žensk, saj je feminizem kot pojem prišel kasneje. Feminizem je bil torej v Maroku že 
pred prihodom kolonij, le da se je v besedilih pojavljal pod besedno zvezo »pravice žensk«. 
Hipoteza 1: Sogovorniki menijo, da je feminizem zahodni koncept, ki je prišel v Maroko 
skupaj s francoskimi kolonijami.  
Hipoteze ne moremo potrditi, hkrati je ne moremo niti ovreči. Iz analize intervjujev je moč 
opaziti, da je tematika izjemno kompleksna in odvisna od mnenja vsakega posameznika in 
njegovega razumevanja feminizma. Takšen rezultat je bil pričakovan, saj so odgovori 
študentov odvisni od fakultetnih predavanj in prebiranja študijske literature, ki temelji ali na 
trditvi, da je feminizem v Maroku obstajal že pred prihodom Francozov (kot so to na primer 
poudarjali nekateri profesorji) ali pa, da je feminizem prišel skupaj z Zahodom, vendar je 
spremenil svojo obliko, ustrezno maroški kulturi. Ta nihanja opažam tudi med pogovori s 
sogovorniki študenti, ki so pogosto prikazali spreminjanje mnenja, ko smo se s tematiko 
začeli ukvarjati podrobneje. Kot primer lahko navedem misli študijskega kolega, ki ni 
vključen v terensko delo in s katerim sva začela pogovor ob začetku iftarja (prvega obroka v 
času ramadana, muslimanskega svetega meseca). Njegovo pričevanje je šlo nekako takole:  
»Maroški feminizem ne obstaja, kljub temu da je prišel v Maroko skupaj s Francozi, vendar to pač ni maroški 
feminizem. Ta potrebuje določeno revolucijo misli, ki bo ustvarila novo gibanje, podprto z aktivistkami, ne samo 
z doma sedečimi samooklicanimi feministkami, ki ne naredijo nič dobrega, pomembnega pri svojem delu. Pišejo 
knjige, dobro, ampak jih pišejo v francoščini in angleščini. Le kako lahko potem rečemo, da imamo v Maroku 
feminizem?« (terenski dnevnik, 15. 5. 2018)    
4.1.3 Merjenje moči med islamskim in sekularnim feminizmom  
Kljub temu, da pojem »feminizem« pri vsakem posamezniku vzbudi drugačna razumevanja in 
predstave, se njegovo gibanje v Maroku deli predvsem na dve smeri: islamski in sekularni 
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feminizem. Ob raziskovanju omenjene delitve pa se pojavi težava, ki bi jo lahko pričakovali – 
različna razumevanja pojmov (tako »sekularno« kot tudi »islamsko«). Kot bomo videli v 
nadaljevanju, lahko sekularni feminizem nekaterim pomeni popolno ločitev od vere, medtem 
ko drugim ravno obratno. V podpoglavju, ki sledi, bomo raziskovali poglede sogovornikov na 
pojme »islamski feminizem«, »sekularni feminizem«, »laični feminizem«, »feminizem«, 
»islamizem« in kateri izmed njih prevladuje.  
Ko sem Moulaya (24 let) vprašala, kaj pomeni beseda »sekularizem«, je odgovoril tako: 
»Zame je to […]. Glavna ideja je v bistvu […]. Ko govorimo o politiki, da je država ločena od vere. Menim, da 
bo pri nas uspešen, ne glede na to, da smo videni kot islamska država, bo deloval. Ker menim, da država 
izkorišča položaj nepismenosti prebivalstva. Večina maroškega prebivalstva je še vedno nepismena. Torej, 
način, kako ljudje razumejo islam, je vir zatiranja, ne samo za ženske, temveč tudi moške. Ljudje, ki niso bili 
nikoli v šoli, skušajo interpretirati Koran. To ni lahko branje, ki ga lahko razume vsak že na začetku. 
Potrebujemo znanstveno razumevanje Korana, da imamo bolj jasno sliko ali normalno sliko o islamu. Torej, ko 
ljudje vzamejo islam kot vir družbenega gibanja, ne uporabijo oziroma razumejo islama kot vere, temveč kot 
način življenja. Menijo, da je to prava slika islama. Drugi nato upošteva zahodni feminizem pri boju za pravice v 
Maroku.« (Moulay, 24 let) 
Moulay (24 let) meni, da ne prevladujeta ne sekularni ne islamski (angl. islamic) feminizem, 
ker »ločujeta maroško društvo na dva dela. Nekdo verjame v sodobnost, nekdo verjame v 
šeriatsko pravo. Torej, kot sem ti povedal že prej, treba se je skupaj usesti. Le to nam bo 
pomagalo v skupnem dobrem, ne da samo sebično trdimo, da je šeriatsko pravo edino 
pravilno.« Nour (22 let) pod pridevnikom »sekularno« razume »ločitev vere od družbe, od 
države. Kar je v nasprotju z islamskim feminizmom,« in doda, da sekularni feminizem pomeni 
še en nov vidik, to je »prebiranje Korana s feminističnega pogleda na stvari.« Poudarja tudi, 
da si dve smeri nista podobni oziroma kar precej različni. Posebnost islamskega feminizma 
obrazloži z naslednjimi besedami:  
»Razlika islamskega feminizma od vseh drugih verskih feminizmov je v tem, da judovski in krščanski feminizmi, 
feministke, kritizirajo vero. Islamski feminizem ne kritizira vere, temveč skuša popraviti mizoginistične 
interpretacije, saj se lahko interpretacija nekoga povsem razlikuje od interpretacije koga drugega. Neka 
določena interpretacija je bila ustvarjena, da služi nekaterim ljudem, zato moramo na stvari pogledati z drugega 
kota. To je bistvo.« (Nour, 22 let) 
Na vprašanje, kateri feminizem prevladuje, odgovori: »Sekularni. Nisem mnenja, da 
prevladuje islamski« (Nour, 22 let). Najma (21 let) se z njo strinja, ko pravi, da so »sekularne 
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feministke bolj vidne in tudi sprejmejo dejstvo, da so feministke.« Hkrati pa opozarja na 
ločitev pridevnikov, kot sta v angleškem jeziku islamist in islamic. Najma (21 let) pravi, da 
beseda: 
»Islamistični (opp. angl. islamist) v svojem bistvu pomeni politični islam, ki se zavzema za islam na političnih 
področjih. Islamski, ki pomeni, da si del muslimanske skupnosti, ne vzpostavlja povezave s politiko. Menim, da 
tega v Maroku nimamo. Vsa gibanja so islamistična (opp. angl. islamist). Oziroma vsaj to, kar beremo. Če sem 
lahko odkrita. Imamo sekularnega, ki nima nič opraviti z islamom. Vendar pa so te posameznice obsojene ali pa 
živijo v tujini, na primer v Franciji. Imamo reformiste, kot na primer Mohanaji. Če beremo Fatimo Mernissi, 
bomo opazili, da govori o muslimanskem in sekularnem feminizmu, vendar o njima ravno tako piše Fatima 
Sadiqi. Samo pri Mohanajiju sem opazila ta reformistični feminizem, ki usklajuje med islamom, sekularizmom in 
pravicami Združenih narodov. Rečem lahko, da v naši družbi ne smeš nasprotovati veri. Govoriš lahko o vsem, 
le o veri ne.« (Najma, 21 let)  
Latifa (21 let) v primerjavi z Nour (22 let) in Najmo (21 let) meni, da sta obe veji marginalni 
obliki: »Kot na primer, kar se tiče neislamskega feminizma v Maroku, je ta veliko bolj 
prilagojen zahodni obliki« in opozarja na težave glede kontekstualiziranja zahodnega pojma, 
kot je feminizem. Po njenem mnenju je sekularni feminizem v Maroku bolj prilagojen 
kulturnim posebnostim države kot pa islamski feminizem. Hkrati pa se Latifa (21 let) strinja z 
Nour (22 let) in Najmo (21 let) v tem, da kljub naraščajočemu vplivu islamskega feminizma 
prevladuje sekularni. Razlog za to je po njenem mnenju v nezadovoljstvu mladih glede lastne 
kulture, ki si je »nasprotujoča, polna dilem.« Zahodna kultura je na drugi strani videti »super, 
napredujoča, zato se odločijo slediti sekularnemu« (Latifa, 21 let).  
Ceund (25 let) se ne ukvarja ne z verskim ne s sekularnim feminizmom, saj sta po njenem 
mnenju oba neučinkovita: 
»Zame, jaz se ne morem opredeliti ali za sekularni ali islamski feminizem, ker sta oba zanič. Islamski feminizem 
zame ne obstaja, ker če se feminizem bori za enakopravnost med dvema spoloma, moškim in ženskim, potem v 
islamu ni enakopravnosti. […] Navedla ti bom en preprost primer: islamske feministke ne morejo najti rešitve na 
primer za dedovanje in poligamijo. Silijo v besedila in nato rečejo, da ima poligamija veliko različnih pogojev. 
Glede dedovanja pa je verz izjemno jasen, ne potrebujemo interpretov, metafizičnih sil, ki bi nam rekle: to je 
mislil Bog. Nahaja se tu. Ženska dobi eno polovico, moški dve. Torej, kako lahko islamske feministke rešijo ta 
problem? Če si islamistka in feministka, kako lahko rešiš ta problem? […] Na drugi strani pa imamo sekularni 
feminizem, ki je feminizem buržoazije, torej je zelo preprosto.« (Ceund, 25 let) 
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S Ceund (25 let) se ne strinja Tay (23 let), ki meni, da lahko ženske v koranskih verzih 
najdejo svojo svobodo: 
»Da, Koran je poln verzov v korist ženskam in poln podpore ženskam pri njihovih vsakdanjih opravilih. Samo 
nekaj majhnih ali samo nekaj verzov nekateri posamezniki vidijo kot omejujoče za ženske. Ti verzi naj bi ženske 
tudi obvezali, razčlovečili, vendar dejstvo je, da je celoten Koran napisan v korist ženskam, jim pomaga in jim 
želi dati pravo vrednost, spoštovanje. Ne vem, zakaj so nekateri ljudje osredotočeni samo na te določene verze. 
Isto je s terorizmom. Islam povezujemo s terorizmom. […] Islam je proti vsaki dehumanizaciji ljudi, nasilju na 
splošno. […] Islam je vera miru, vsaj jaz menim tako.« (Tay, 23 let) 
Tay (23 let) meni, da danes v državi prevladuje moč islamskega feminizma, ki pomeni 
prebiranje verskih besedil skozi feministični pogled: »Zame pomeni islamski feminizem 
uporabo vere kot vira navajanja. In islamski feminizem je povezan s političnimi strankami ter 
pomeni, da je islam že od nekdaj uporabljal feminizem in da je ta obstajal v islamu še pred 
začetki tega pojma na Zahodu.« Tay (23 let) nadaljuje, da se strinja s Fatimo Mernissi, ki je 
želela dokazati odprtost verzov v Koranu za vprašanja žensk in meni, da bi morali 
»razmišljati o našem branju Korana, našem branju vere v celoti.« 
Ceund (25 let) zavrača etikete enega in drugega poimenovanja. Vir svojega navdiha išče v 
veri, kljub temu da se ne strinja z uporabo pojma »islamski feminizem«: 
»Kot muslimani verjamemo, da je islam prinesel ženskam številne pravice. Sekularizem pomeni v sodobnem 
smislu ločitev vere od države. Menim, da če omeniš muslimanom pojem 'sekularno', bodo razdraženi. Pojem 
bodo zavrnili, še preden bi prisluhnili. In to razumem. […] Ne vem, ali lahko to rečem, ampak zame je islam 
dobra referenca za feminizem. Težave so z interpretacijami, predvsem moškimi interpretacijami koranskih 
verzov. Te odsevajo patriarhat in njihov način razmišljanja.« (Ceund, 25 let)  
Hkrati pa se v svojem mišljenju Ceund (25 let) pridružuje Nour (22 let), ko opisuje, kako 
muslimanske feministke kritizirajo lastno vero: 
»Krščanske feministke in judovske feministke močno kritizirajo svoji veri in kako vplivata na pravice žensk. 
Islamske feministke po drugi strani pravijo, da je islam prišel in dal ženskam pravice, vendar pa je težava v 
interpretacijah moških. […] Hkrati pa se moramo vprašati, kdo je islamska feministka. Je to ženska, ki je po 
naključju muslimanka in ki govori o ženskih pravicah?« (Ceund, 25 let) 
Sogovornica ravno tako kritizira razdrobljenost feminizma, saj meni, da bodo takšne oznake, 
kot sta islamski in sekularni, delovale ločevalno: »Vse smo ženske. Ženske v Maroku, v 
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Sloveniji, po vsem svetu trpimo zaradi istih stvari. In to nima nič opraviti z vero, temveč samo 
z enim dejavnikom, ekonomskim sistemom, v katerem bolj ali manj isto živimo. […] Oznake 
ločujejo ljudi« (Ceund, 25 let).  
Mnenja Ahmeda (23 let) in Khadije (20 let) so bila vedno za odtenek drugačna, predvsem 
zaradi njunega rahlega nagibanja v smer islamizma. Vendar pa imajo tudi verniki, ki se 
nagibajo k islamizmu, heterogen odnos do islamskega feminizma in feminizma nasploh. 
Sprva sem ju vprašala, kako razumeta delitev med sekularnim in islamskim feminizmom. 
Ahmed (24 let) je na vprašanje odgovoril tako: 
»Med njima je velika razlika, ker večina islamskih feministk nadaljuje ideje svojih očetov in lahko rečemo, da so 
te ideje patriarhalne, ki nasprotujejo idejam liberalnih feministk, ki pravijo, da lahko ženske delajo, kar si želijo. 
Poleg tega, da se zavzemajo za enakost z moškimi in enake možnosti ter pravice, se hkrati zavzemajo za svobodo 
žensk pri obnašanju. Ženska pa naj bi po njihovem mnenju delala, kar si želi, in bila tudi po svoji želji odkrita. 
Ko pa govorimo o islamskih feministkah, slednje vključujejo svoje misli v islamski okvir, še zlasti koranska 
poučevanja. Vendar pa menim, da si tudi islamske feministke nasprotujejo v številnih pogledih: pravijo, da naj 
ne bi govorili o enakosti, temveč o pravičnosti. Pravica naj bi bila v tem, da bi bile ženske enakovredne moškim, 
vendar ko začnejo govoriti o dolžnostih, te pravijo, da morajo biti moški še vedno glavni prinašalec zaslužka in 
naj bi plačali doto, ravno tako finančno podpirali ženo po ločitvi in tako dalje.« (Ahmed, 24 let) 
Khadija (20 let) se z njim ne strinja in meni, da za islamske feministke ne veljajo dvojna 
merila. Pripoveduje tako: 
»Ne strinjam se, da za islamske feministke velja načelo dvojnih meril, kot je želel povedati on (opp. Ahmed), saj 
se v večini zatekajo h Koranu. Njihov boj je navezan na Koran. In dejstvo, da ženskeam ni treba biti 
enakovredne v dolžnostih moškim, je zapisano v Koranu. Torej, na primer, imele bi enake pravice in priložnosti, 
vendar bi morali biti moški v dolžnostih še vedno glavni prinašalci dohodka, preživljati bi morali svojo družino. 
Torej, ženske niso odgovorne za te stvari, zato ne moremo reči, da imajo dvojna merila.« (Khadija, 20 let) 
Na vprašanje, katera smer feminizma se jima zdi v Maroku prevladujoča, sta različnega 
mnenja. Khadija (20 let) najprej odgovori, da ne ve, vendar se kasneje popravi: »Menim, da se 
v naši družbi spodbuja islamski feminizem. To je zato, ker se zavzemajo za reinterpretacijo 
Korana, s feministične perspektive, in mogoče zato. Veliko ljudi je tudi proti 
reinterpretacijam, zato jih nekateri ne spodbujajo.« Ahmed (24 let) v primerjavi s Khadijo 
(20 let) meni, da v državi prevladuje: 
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»liberalni feminizem oziroma sekularni. Ko govorimo o sekularizmu, govorimo o ideologiji, ki stoji za njim. In 
danes je sekularni veliko bolj močan kot islamski feminizem. Zakaj? Preprosto zato, ker trenutno vlada 
islamistična (opp. angl. islamist) politična stranka. Ljudje imajo do te stranke negativen odnos, zato imajo tudi 
negativen odnos do feminizma, ki posvoji ideologijo.« (Ahmed, 24 let) 
Pomembna avtorica na področju definiranja sekularnega in islamskega je Fatima Sadiqi, ki je 
že bila predstavljena. Pri opravljanju najinega intervjuja sem jo najprej prosila za pojasnitev 
pojmov. Obrazložila je z naslednjimi besedami: 
»Pojem 'sekularno' je sekularno in ne laično. Sekularno zato, ker je kralj najvišja državna politična in verska 
avtoriteta. Torej, želimo ločiti vero od politike, ko pride do družbenih zadev, ne pa tudi političnih. Ko 
obravnavamo družbene zadeve, kot je na primer ločitev, potem ločimo dvoje. […] Torej, z ženskami ni težav na 
družbeni ravni, temveč na politični, kjer so postale izjemno šibke. Dovolj imajo politike, zato so se odločile za 
aktivizem. V prihodnosti bodo ženske, ki bodo oblikovale civilno družbo v tej državi. Te so izjemno dejavne, 
zavedno ali nezavedno. Te so tudi dinamične pri ustvarjanju novih feminizmov, ki uidejo politiki in cenzuri. […] 
Menim, da ne moremo povsod samozavestno trditi, da sta politika in vera popolnoma ločeni. Celo na Zahodu, v 
Evropi, tudi tam je izjemno težko to reči. Če nam je prav ali ne, igra vera izjemno pomembno vlogo v današnjem 
Maroku.« (prof. Sadiqi) 
Profesorica Sadiqi zase meni, da je »muslimanka po kulturi, če želiš. Posameznica, ki verjame 
v neke vrste individualnega sufizma,37 ne njegovo doktrino, kjer so vse vere enakovredne in 
kjer tudi vse poti vodijo k staremu islamu.« Profesorica nadaljuje, da lahko vseeno govorimo 
o določeni ločitvi tudi v Maroku, kljub še vedno veliki povezanosti. Kot nasprotni primer 
navede Iran, kjer:  
»veliko moških poveljuje, kaj bi morala narediti. […] Vendar še vedno verjamem, da je vera izjemno 
kompleksna, ima svoje življenje, kljub temu da ima kralj najvišji položaj. Znotraj institucije prihaja do številnih 
nasprotij. To je izjemno kompleksno in spreminjajoče se polje. Torej, kakšna vrsta sekularizma potem? Včasih 
sem preveč zmedena.« (prof. Sadiqi) 
S težavami glede pojmovanja sekularnega in verskega feminizma v Maroku se je ravno tako 
ukvarjal profesor Ghourdou, ki meni, da je sekularni feminizem mogoče »bolj objektiven, 
medtem ko je islamski feminizem izjemno lahek, večplasten,« in nadaljuje, da bi se mogoče 
                                                 
37 Sufizem, mistično islamsko verovanje in praksa, v kateri muslimani iščejo resnico božanske ljubezni in znanja 
z neposrednimi osebnimi izkušnjami Boga. Sestavljen je iz številnih mističnih poti, ki so namenjene ugotavljanju 
narave človeštva in Boga ter olajšanju izkušnje prisotnosti božanske ljubezni in modrosti na svetu (Schimmel, 3. 
9. 2018). 
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strinjal, da je »sekularni feminizem bolj ali manj dobro definiran, medtem ko je islamski 
feminizem bolj zamegljen koncept, ki ga je težje definirati. Tu v Maroku. Če greš ven iz 
države, je problem še večji in večji.«  
Hipoteza 2: Sogovorniki menijo, da danes prevladuje vpliv sekularnega feminizma. 
Hipotezo načeloma lahko potrdimo, vendar se, kot smo lahko opazili, mnenja in predstave 
feminizma med seboj izjemno razlikujejo. Na primer, nekdo si lahko pod pridevnikom 
sekularni predstavlja popolno ločitev države od vere, vendar, kot je to jasno prikazala 
profesorica Sadiqi, v Maroku takšna sekularnost ne obstaja, saj je država prežeta z vero. O 
sekularnem v Maroku ne moremo govoriti v zahodnem smislu, pa tudi tam, kot pravi 
profesorica Sadiqi, je to težko dosegljivo. Sekularni torej ni nujno ateističen, vsaj po mnenju 
profesorice Sadiqi in drugih maroških avtoric. Ob tej priložnosti mi pridejo na misel besede 
Asme Lamrabet, ki se v svojih pisanjih zavzema, da zavržemo postavljene dvojne norme, ki 
muslimanskim ženskam otežujejo situacijo, kar so omenjali tudi nekateri sogovorniki. Kot 
pravi Lamrabet, muslimanske ženske ne bi smele izbirati, kateremu polu bodo pripadale 
(Lamrabet 2012: 60). Zato mogoče ugotovitve te hipoteze niso izjemno velikega pomena, 
nam pa sporočajo določene akademske premike v razvoju feminizma v Maroku, kot na primer 
to, da mlajša populacija v uporabi pojma »feminizem« ne vidi močnega orodja in tudi ne 
velikega smisla, prav tako niso povsem prepričani, kako bi definirali islamski/sekularni 
feminizem. 
4.2 Sodobni feministični diskurzi 
Zakia Salime opaža, kako so tudi velike maroške feministične aktivistke v pogovorih 
zavračale uporabo pojma »feminizem« in ga opisovale kot zahodnjaški ter tuj koncept, ker naj 
bi se nanašal zgolj na »boj med spoloma«, ki tako ločuje ženske in moške (Salime 2011: 23). 
Salime nadaljuje, da je takšen pogled posledica osebnih branj feminističnih aktivistk ter 
rezultat neposrednega stika z razpravami in praksami zahodnega feminizma na mednarodnih 
srečanjih. Še bolj pomembno pa je pri tem razumevanje, da te skupine zavračajo feminizem 
zato, ker je bil pojem v svoji zgodovini povezan z elitizmom; prav tako pa je veljal kot 
nelegitimen v islamskem diskurzu (Salime 2011: 23). Odnos do feminizma je izjemno 
pomembno vprašanje, zato sem se s svojimi sogovorniki v pogovorih dotaknila samih 
začetkov razumevanja pojma, predvsem pa njihovega razumevanja pojma »feminizem«, ki so 
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ga podrobneje spoznali skozi svoj študij na univerzi oziroma pri svojih nadaljnjih 
raziskovanjih.  
Večina študentov se je ta tako pobližje spoznala z besedo »feminizem« šele na višješolski 
stopnji izobraževanja in pred tem o njej niso vedeli prav dosti, tako študenti kot tudi 
profesorji. Študenti o feminizmu tudi sicer ne bi vedeli več, če ne bi obiskovali izbranih 
študijskih smeri Gender Studies (slo. Študije spola) in Cultural Studies (slo. Kulturne študije), 
kjer so vprašanja žensk, feminizma in ženskih gibanj del študijskega kurikuluma.38 Kot je v 
svojem intervjuju omenila Najma (21 let), je smer Gender Studies (slo. Študije spola) »edini 
magistrski program, ki poučuje feminizem in druga področja, povezana z njim.« Sicer pa se 
je, kot pravi sama, z idejo feminizma srečala že v srednji šoli, le da ni vedela, da obstaja 
»smer oziroma disciplina, ki se imenuje feminizem. Vedno sem se zavzemala za 
enakopravnost med moškim in žensko. Še posebej zaradi situacij, s katerimi se soočam v 
vsakdanjem življenju, zlasti doma. Rečem lahko, da sem zgolj okrepila ideje, ki sem jih že 
imela« (Najma, 21 let). Iz svojih življenjskih izkušenj je zanimanje ravno tako črpala Ceund 
(25 let), ki se je s pojmom prvič seznanila, ko je bila v srednji šoli oklicana za feministko. Kot 
pravi sama, je bila beseda mišljena kot žaljivka in se je tako še danes raje izogiba. Bistvo 
feminizma najde v angleški besedi female (slo. ženska):  
»Torej, nasproti mi je prišla izjemno zanimiva, razsvetljena definicija Maye Angelou, ki je rekla nekako tako: 
'Jaz sem ženska, ne feministka. Ženska sem bila že nekaj časa, torej poznam žensko.' To je tudi moj pogled na 
feminizem. Feminizem se nanaša na ženske in to je lahko izhodišče številnih razprav. Zatorej, raje imam, če se 
me okliče kot žensko kot pa feministko. Če razumeš, kaj mislim.« (Ceund, 25 let) 
Nour (22 let) se je v primerjavi z Najmo (21 let) in Ceund (25 let) srečala s feminizmom ob 
začetku visokošolskega izobraževanja. Kaj ji je beseda takrat predstavljala, ponazori z 
lastnimi besedami:  
                                                 
38 Vsekakor je tu zanimivo podrobneje raziskovati tudi vprašanje, zakaj so se naši sogovorniki odločili za študije 
omenjenih smeri. Nekatere sogovornike sem o tem tudi povprašala. Odgovori so se sicer razlikovali, vendar so 
pogosto imeli skupni razlog: študenti smeri Gender Studies (slo. Študije spola) so se odločili za vpis zaradi 
neuspeha pri opravljanju sprejemnih izpitov za smer Cultural Studies (slo. Kulturne študije). Nekateri so se 
vpisali zaradi nestrinjanja z načini poučevanja profesorjev na smeri Cultural Studies (slo. Kulturne študije). Tisti, 
ki jim je bila smer Gender Studies (slo. Študije spola) prva izbira, so bili redki. Vprašanje pa je, ali gre tu le za 
eno generacijo, ki je zašla na omenjeni študij, ali je to splošna slika nezainteresiranosti za vprašanja spola in 
spolnih razmerij.  
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»Če sem iskrena, ko sem prvič slišala besedo feminizem, sem jo povezala z radikalnim feminizmom. In to je ideja 
veliko ljudi, ker feminizem po njihovem mnenju pomeni odkrivanje oziroma razkrivanje svojega telesa, 
prakticiranje izvenzakonske spolnosti, biti ateist. Vendar ko sem poglobljeno raziskala koncept, sem si ustvarila 
lastne ideje o feminizmu, ki so daleč stran od prej omenjenih. Feminizem je za vse ljudi, ne samo za določene 
kategorije posameznikov. Ni radikalen, ni marksističen, ni liberalen. Feminizem pripada vsakomur, saj ima vsak 
posameznik svoje razumevanje pojma. Moj način pogleda na feminizem je drugačen od pogleda Najme. In tudi 
od tebe. Jaz se bolj zavzemam za osnovna načela feminizma, ki se dotikajo enakopravnosti med obema 
spoloma.« (Nour, 22 let)   
Z enoličnimi predstavami feminizma, ki jih je v svojih besedah poudarila Nour (22 let), se je 
srečal tudi Ahmed (24 let), ki pravi, da je sprva feminizem označeval kot nekaj slabega, saj ga 
je povezoval z »lastnim odkrivanjem v javnosti.« V nadaljevanju, ko sem ga vprašala, ali ga je 
tu motilo predvsem odkrivanje in razkazovanje lastnega telesa, je odgovoril, da ga je motilo, 
kako »povezujejo odkrivanje z emancipacijo. Zato sem imel sprva negativno predstavo o 
feminizmu in o njihovih idejah emancipacije« (Ahmed, 24 let). Sedaj se je njegov pogled 
rahlo spremenil, oziroma ima do njega nevtralen odnos. Hkrati pa poudarja, da moramo imeti 
vedno zadržke, kadar se soočamo z ideologijami in nadaljeval: »Ljudje moramo imeti vedno 
zadržke do ideologij, ki so za pojmi. Ker če ljudje trdijo, da pomeni feminizem enakost, kaj pa 
potem maskulinizem (opp. angl. masculinity)? Zakaj ne rečemo, da ljudje verjamejo v 
enakost, torej verjamejo v maskulinizem? Torej, tu tako zapademo v pozitivno diskriminacijo« 
(Ahmed, 24 let). Ahmedova (24 let) prijateljica Khadija (20 let) je priznala, da sprva ni 
vedela, kaj pomeni pojem, ki ga je prvič spoznala v drugem letniku študija. Kasneje se je 
začela v pojem poglabljati, predvsem s prebiranjem del Fatime Mernissi in se začela bližje 
spoznavati z islamskim feminizmom. Ob vprašanju, kaj razume pod pojmom danes, je dejala 
tako: 
»Menim, da moramo najprej opredeliti, kaj feminizem sploh je. To je boj za enake pravice in možnosti. Glede na 
to definicijo se s pojmom strinjam. Vendar se ne strinjam, da potrebujemo enakopravnost z moškimi v vsem. Kot 
na primer v dolžnostih. Torej, strinjam se glede pravic in priložnosti. Prav tako je potrebno razlikovanje med 
posameznimi feminizmi, prav? Ker danes poslušamo o feminizmu in ne o feminizmih. Obstajajo različne vrste 
feminizmov, kot na primer obstaja, v našem maroškem kontekstu, islamski feminizem. Ta se razlikuje od 
zahodnega feminizma. Če govorimo o islamskem feminizmu, se strinjam. Vendar pa se ne strinjam z nekaterimi 
koncepti zahodnega feminizma.« (Khadija, 20 let) 
Pri nekaterih posameznikih je prišlo do sprememb v razumevanju pojma predvsem glede 
njegove razvejanosti in množičnosti feminizmov po svetu, pri drugih se razumevanje pojma 
skozi leta in preučevanja ni veliko spremenilo. Moulay (24 let) in Latifa (21 let) spadata med 
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prvi primer. Moulay (24 let) pravi, da je skozi izobraževanje spoznal predvsem raznolikost 
feminizma: 
»Moje sedanje razumevanje feminizma se je vsekakor spremenilo. Spoznal sem, da obstaja veliko različnih vrst 
feminizma, da obstajajo tako imenovani 'valovi' feminizma. Začel sem bolje razumeti, kaj pomeni 'feminist/-ka' 
ali 'feminizem', glede na njihove različne ideološke temelje. Če skušamo razumeti, kako se je feminizem začel in 
nadaljeval svojo pot v različne smeri, lahko govorimo o različnih valovih feminizma in o različnih feminističnih 
gibanjih, ki temeljijo na različnih ideoloških postavkah. Takšni primeri so lahko marksistični, socialistični, 
postkolonialni in primer temnopoltega feminizma (opp. angl. black feminism). […] Menim, da feminizem ne 
pomeni zgolj zavzemanje za pravice žensk. V nekaterih primerih lahko najdemo feministke, ki se zavzemajo za 
pravice celotne skupnosti.« (Moulay, 24 let)  
Latifa (21 let) je, preden se je začela podrobneje izobraževati, menila, da je feminizem boj 
med žensko in moškim, v katerem imajo »moški moč, ki jo nato uporabljajo nad ženskami«. 
Na magistrski stopnji je kasneje spoznala, da pomeni feminizem veliko različnih stvari, in ne 
samo to, da »morajo ženske biti, videti in se obnašati kot moški, če le želijo imeti moč. […] Po 
vseh branjih sem spoznala, da je feminizem multidisciplinaren, obstaja več različnih dimenzij, 
oblik, odvisno od vsebine« (Latifa, 21 let).  
Fatima (21 let) ima tako kot Moulay (24 let) in Latifa (21 let) podobno izkušnjo, saj je začela 
različna gibanja in oblike feminizma spoznavati skozi izobrazbo:  
»Menim, da se moje razumevanje pojma ni veliko spremenilo. Od trenutka, ko nam je bil prvič predstavljen 
pojem, predstavil nam ga je profesor angleščine, ki nam je povedal, da je feminizem boj za pravice žensk. To je 
'vulgarna' definicija feminizma. Feminizem sem zaznala kot gibanje, ki se ukvarja tako z ženskami kot seveda 
tudi z moškimi in se bori za pravice žensk ter hkrati za podrejene in marginalizirane kategorije v družbi. Vendar 
sem skozi razvoj in napredke na akademski stopnji spoznala nove koncepte feminizma, kot na primer islamski 
feminizem, zato mislim, da je sedaj moje znanje vsebinsko bolj poglobljeno. Ko sem prvič slišala besedo, sem 
mislila, da obstaja samo en in edini feminizem, o katerem se govori povsod. Sedaj seveda razumem, da 
feminizem, o katerem govorijo v Franciji, ni isti feminizem, ki ga imamo tu v Maroku.« (Fatima, 21 let) 
Izkušnje študenta Taya (23 let) pri spoznavanju pojma so podobne pripovedovanju zadnjih 
dveh študentov. Hkrati pa je v najinem pogovoru dodal, da je pojem danes v številnih 
primerih pri moških uporabljen v slabe namene:  
»Menim, da je termin pri moških danes napačno uporabljen, če sem lahko iskren s teboj. Če ti nekdo pove, da je 
vključen v magistrski program in da študira feminizem, to ne pomeni nekaj dobrega. […] Vendar je feminizem 
zame način, kako se izogniti vsem stereotipom o ženskah. In da spoznamo drug drugega, da spoznamo istospolno 
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usmerjene, da spoznamo druge ljudi, ki so hkrati človeška bitja, kljub temu da so tako zelo drugačni od tebe, ne 
glede na spol. In mislim, da ljudje nimajo takšnega poguma, da začnejo spoznavati, kaj feminizem sploh je. 
Večino moških je strah dati ženskam njihove pravice. To je to. Menim, da je to feminizem.« (Tay, 23 let)  
Feminizem je pri študentih smeri Gender studies (slo. Študije spola) in Cultural Studies (slo. 
Kulturne študije) v večini razumljen kot pozitiven koncept (kjer sta moški in ženska 
enakovredna v boju za enakopravnost), ki so ga podrobneje spoznali skozi študij. Kljub temu 
da se njihovi pogledi na razumevanje feminizma razlikujejo, njegove uporabe v lastnem 
besednjaku ne zavračajo, v številnih pogledih se z njim identificirajo. Kar je zanimivo, je 
predvsem to, da so ideje študentov, ki imajo tako različna razumevanja feminizma, zrastle na 
»istem vrtu«, izmed katerih še najbolj izstopata mnenji/ideji Ahmeda (24 let) in Khadije (20 
let), ki gojita do gibanja še vedno negativen pogled. Ahmed (24 let) na primer v pogovoru o 
feminizmu poudarja problematiko feminizma kot ideologije, medtem ko Khadija (20 let) 
poudarja potrebo po ločevanju med zahodnim in islamskim feminizmom, saj zavrača diskurz 
»zahodnega« feminizma, ki ga prepoznava kot pretirano liberalnega.  
Kot že prej omenjeno, pogovori in izkušnje profesorjev niso drugačni. Vsi so se s pojmom 
srečali šele na začetku svojega univerzitetnega izobraževanja. Zanimivi pa so njihovi odzivi, 
kaj so si o feminizmu mislili takrat, ko so na pojem naleteli prvič. Profesor Ghourdou, 
izvajalec predmeta Maroški in islamski feminizem, poudarja, kako je na njegove ideje in 
prikaze vplivala vzgoja v konservativni družini, v kateri je odraščal. Svojo izkušnjo opiše z 
naslednjimi besedami: 
»Ko sem bil mlajši, mi gibanje ni bilo všeč, ker sem bil bolj moško orientiran. Vzgojen sem bil torej v 
konservativni družini. To je bil način, kako smo gledali na ženske. Vsaka ženska, ki želi biti enakovredna 
moškemu, ne sme biti sprejeta ali mora biti zavrnjena, ker ženska še vedno predstavlja vse, kar je v nasprotju z 
našim videnjem stvari. In hkrati je v moji glavi obstajala zmedenost med tem, kaj je vera in kaj tradicija, kaj je 
običaj v naši družbi. Torej, to je bil moj prvi vidik oziroma moje prvo mnenje o feminizmu. Seveda se je skozi čas 
spremenilo, vendar je trajalo.« (prof. Ghourdou)  
Meni, da je današnje feministično gibanje vsekakor »gibanje za danes in za prihodnost, ker 
ženska mora zasesti prostor, ki si ga v družbi tudi zasluži, kot enakovredna enota« (prof. 
Ghourdou). Kot pomanjkljivost feminizma poudarja, da je to po njegovem mnenju pretirana 
primerjava z moškim spolom:  
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»Včasih se je nesmiselno primerjati kot ženska z moškim, ker mora biti naš pogled orientiran bolj humanistično 
ali bolj v smeri človeških pravic, in ne zgolj kot pomanjkljiva primerjava med moškim in žensko. […] To je zame 
problem s feminizmom. To pretiravanje, če želite, primerjava, nenehna primerjava žensk z moškimi včasih 
propade v karikaturo, sliko. To je moj lastni kritični pogled na današnji feminizem« (prof. Ghourdou).  
Profesor Sandy v svojih odgovorih poudari drugi vidik, pomemben pri razumevanju in 
spoznavanju pojma. Prvič se je s pojmom, tako kot drugi, srečal kot študent na univerzi, 
vendar to ni bilo gibanje, ki bi mu vzbujalo pretirano zanimanje. Nadaljuje, da je nanj vplivala 
»vzhodna tradicija, ki govori več o ženskih pravicah kot pa o nečem, kar je poimenovano 
'feminizem'. Misel o ženskih gibanjih mi je bila bolj jasna kot pa feminizem. Ko sem 
natančneje pregledal feministično literaturo, sem ugotovil, da so vanjo vključene osebe, ki 
sem jih prepoznal. Vendar nisem vedel, da obstaja feminizem, zato sem se začel bolj temeljito 
poglabljati v temo« (prof. Sandy). Feminizem je bolje spoznal med študijem v Franciji, kar 
mu je, kot pravi sam, dalo določeno podlago za razumevanje francoskega feminizma. Po 
študiju v Franciji je prišel nazaj domov, v Maroko, in ugotovil, da se besedila, ki so bila v 
Franciji označena kot feministična, v arabskem jeziku nahajajo pod besedno zvezo »pravice 
žensk«. Pravi tako: »Ko sem obiskoval srednjo šolo, to je bilo v Maroku, se nismo učili besede 
feminizem, v besedilih ni obstajala. Kar smo imeli, so bile pravice žensk. To smo se učili« 
(prof. Sandy). Znanje o feminizmu je nadgrajeval s svojim poučevanjem predmetov na smeri 
Cultural Studies (slo. Kulturne študije) in Gender Studies (slo. Študije spola), kjer poučuje še 
danes.   
Pomembni avtorici pri razvoju vprašanja feminizma na ozemlju Maroka sta Fatima Sadiqi in 
Fatima Amrani. Profesorica Sadiqi je ustanoviteljica anglistične smeri Gender Studies (slo. 
Študije spola) na že prej omenjeni univerzi. Profesorica Amrani to zgodbo danes še vedno 
nadaljuje kot nosilka katedre. Njuni pripovedovanji o začetkih nista prav zelo drugačni, hkrati 
pa odpirata nove dimenzije spoznavanja pojma. Profesorica Sadiqi se je s pojmom srečala 
prek prijateljstva s pokojno profesorico, avtorico in aktivistko Fatimo Mernissi, ki se sama 
nikoli ni oklicala za feministko. Kot pravi, so spodbude Mernissi prispevale k večjemu 
zavedanju stvari in so bile izhodiščno polje njenih raziskav. Naše razglabljanje pojma se je 
nadaljevalo z izpraševanjem, kaj sploh je maroški feminizem, ali sploh priznavamo njegov 
obstoj.   
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4.2.1 Ali lahko govorimo o posebnosti maroškega feminizma? 
Med opravljanjem terenskega dela se je ob spontanih pogovorih s študenti pogosto izpostavila 
misel, da maroški feminizem ne obstaja. Misel me je rahlo presenetila, predvsem pa razlogi in 
pojasnitve kolegov, zakaj ne moremo govoriti o posebnem obstoju maroškega feminizma, kar 
je predvsem zanimivo zato, ker se na oddelku izvaja predmet pod tem imenom. Zaradi 
lastnega mišljenja, da nam bo raziskovanje tega vprašanja mogoče odprlo nove vidike 
razumevanja feminizma (in njegovih učinkov na spolno enakopravnost) med mlado 
populacijo, sem se odločila nekaj vprašanj nameniti tudi tej tematiki.  
Izmed vseh študentov najbolj izstopa pripovedovanje Taya (23 let), ki meni, da feminizem v 
Maroku obstaja, vendar pa izpostavlja veliko razliko med teorijo in prakso tega gibanja:  
»Imamo pravice, vendar zgolj na papirju. Samo črnilo na belem papirju in to je to. Ko pa začnemo govoriti o 
izvedbi zakona, je pa druga zgodba. Lahko ti pomagajo pri izvolitvi, da si v parlamentu, vendar nimaš pravice 
sprejeti zakona, ki bi spodbujal žensko emancipacijo, saj je večina parlamentarnih poslancev moških. To je 
glavna težava. Če bi imeli polovico poslancev žensk in polovico moških, bi lahko v družbi spremenili veliko 
stvari. […] In včasih imamo potem še ženske, ki se borijo proti pravicam žensk.« (Tay, 23 let)  
Po njegovem mnenju je maroški feminizem začel pridobivati svojo podobo z nastankom 
Sester čistosti (angl. Sisters of Purity), med osamosvojitvijo. Vendar pa je bila to majhna 
skupina žensk, ki se je zavzemala za svojo volilno pravico. Zanj je pojem »maroški 
feminizem«: 
»ugledal svojo luč v 90. letih s pojavom strokovnjakinj, kot sta na primer Fatima Sadiqi in Fatima Mernissi. 
Napisale so veliko knjig in člankov na temo islamskega feminizma. V Maroku imamo različne tipe feminizmov, 
ker Maroko sestavljajo tako Arabci kot tudi Berberi, judje in kristjani. Zato islamskega feminizma ne moremo 
uporabiti za celoten Maroko, ker ima vsaka skupnost svojo obliko feminizma.« (Tay, 23 let) 
Za razliko od Taya (23 let) tako Khadija (20 let) kot tudi Ahmed (24 let) izpostavljata, da ne 
moremo govoriti o maroškem feminizmu, saj »feminizem v Maroku ni enoten, imamo različne 
feminizme – liberalni in islamski, ki sta si med seboj popolnoma različna« (Khadija, 20 let). Z 
njeno mislijo se strinja tudi Ahmed (24 let), ki nadaljuje, da »maroška družba sama po sebi ni 
homogena družba. Smo družba, ki vsebuje različne ideje, ideologije. Obstaja verska svoboda, 
vendar je hkrati tu islam in je ena izmed ideologij, v katero vstavljamo feminizem. V takšnem 
okvirju tako ne moremo imeti zgolj ene definicije feminizma. Torej, ne verjamem v nekaj, kar 
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se imenuje 'maroški feminizem'.« Ravno tako meni Latifa (21 let): » Ne, maroški feminizem ne 
obstaja. Obstajajo gibanja, ženska gibanja, ki zastopajo ženske, vendar je to vse.« 
Fatima (21 let) vidi v besedni zvezi drugo težavo, ki je po njenem mnenju teoretična podlaga 
feminizma v Maroku. Svojo misel začenja s trditvijo, da maroški feminizem ne obstaja: 
»Rekla bi maroške pravice žensk, boj za te pravice, vendar ne maroški feminizem,« in 
nadaljuje tako:  
»Ker, kot sem ti že povedala, feminizem potrebuje teorijo. Kadar govorimo o feminizmu, potrebujemo teoretično 
in politično [podlago]. V Maroku obstaja teoretični primanjkljaj. […] Imamo ženske, ki so začele govoriti o 
islamskem feminizmu, kot na primer Mernissi in številne druge. Vendar menim, da je ta beseda, zopet, islamski 
feminizem, zgolj še en absurd. Vsaj kar se mojega mnenja tiče, sta 'islamski' in 'feminizem' veliko nasprotje.« 
(Fatima, 21 let) 
Fatima (21 let) se dotakne tudi pomanjkljivosti feminizma v Maroku, za katerega meni, da je 
v svojem delovanju zgolj sledil Zahodu in zanjo to predstavlja določeno težavo: 
»Težava s feminizmom, z maroškim feminizmom je ta, da je skušal slediti Zahodu. Ja, to je lahko dobra stvar, 
torej ne pravim, da je slaba. Vendar so hkrati preskočili veliko, veliko stopenj, ker Zahod ni prišel in se začel z 
Judith Butler in lezbištvom. Tudi on je šel čez različne stopnje. Vendar pa je, kar se tiče Maroka, feminizem kar 
prišel in začel govoriti o ženskem telesu in o pravici, da lahko nosimo, kar si želimo. Nismo začeli na začetku. In 
sedaj skušajo prikazati, da ima Maroko feminizem? Spoštujem, kar delajo ti ljudje, ker nisem v položaju, da bi 
lahko nekaj sodila, lahko pa kritiziram.« (Fatima, 21 let) 
Ceund (25 let) prav tako meni, da ne moremo govoriti o maroškem feminizmu, vendar 
poudari drug primanjkljaj gibanja, to je aktivizem: 
»Torej, menim, da ne obstaja, preprosto zato, ker je prave feministke strah izraziti, v kaj dejansko verjamejo. 
[…] Feminizem je najprej terensko delo in šele nato pisanje. To je udejstvovanje, aktivizem. Kadar koli vidimo 
kakšne maroške aktivistke, jih vedno slišimo govoriti o nepomembnih in ne o konkretnih težavah. To je mogoče 
posledica medijev, kako si mediji želijo prikazati stvari, mogoče smo tudi pod vplivom, kako mediji portretirajo 
feministke. Torej, kadar koli vidim feministko govoriti na televiziji, ta govori ali o svobodi spolnosti, ki se ji v 
Maroku izjemno nasprotuje. […] Glede na pomembnost njihovih tem lahko rečem, da govorijo o najbolj 
nepomembnih stvareh, ki se tičejo žensk. Ženske želijo obleči, kar pač želijo, vendar to ni bistvo težav. Želimo 
enakopravnost v svetu, izobrazbo, želimo številne stvari.« (Ceund, 25 let)   
S pomembnostjo teoretične osnove gibanja se s Ceund (25 let) strinja ravno tako Najma (21 
let), ki svoj pogled na obstoj maroškega feminizma obrazloži z naslednjimi besedami: 
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»Menim, da je izredno težko reči, da imamo maroški feminizem. Imamo nekaj feministk, 
vendar ne kot del maroškega feminizma. Morali bi imeti feministično gibanje.« Njima se 
ravno tako pridružuje Nour (22 let), ki pravi tako: 
»Maroški feminizem. Ne vem, ali lahko rečemo, da imamo maroški feminizem. Ker sem, ko sem preučevala 
maroški feminizem, spoznala dva različna profesorja. Prvi je rekel, da nimamo maroškega feminizma, […] drugi 
pa, da ga imamo, ker imamo aktiviste. Aktivizma ne moremo ločiti od feminizma. Torej sem neopredeljena. Ne 
vem, ali imamo maroški feminizem, ker nimamo teorij. Hkrati pa verjamem, da imamo veliko aktivistk, ki 
ustvarjajo spremembe.« (Nour, 22 let)  
Tudi Moulay (24 let) se kot zadnji pridružuje svojim kolegicam in kolegom v obrazložitvi, da 
maroški feminizem ne obstaja. V svojem mišljenju se pridružuje Nour (22 let), saj meni, da 
ima Maroko posamične feministke. Hkrati pa poudarja, da gibanju ne pripada velika skupina 
ljudi. Gibanje po njegovem mnenju ravno tako: 
»nima dovolj močne ideologije, v katero bi lahko skupina verjela. Še vedno manjka. Razumeš? Še vedno manjka. 
Ker imaš lahko, kot sem ti že rekel, feministke, aktivistke, vendar ni močnega prepričanja, v katerega lahko 
verjame skupina ljudi in se tudi zanj bori. V mislih imam določeno idejo, ki lahko združi skupino ljudi. Vsak ima 
svoj lastni pogled na feminizem, vsak se ima lahko za aktivista, vendar samo v odnosu, kako sami vidijo 
feminizem.« (Moulay, 24 let).  
Od odgovorov študentov je bil tako Tay (23 let) edini sogovornik, ki meni, da lahko govorimo 
o posebnem maroškem feminizmu, čeprav je podobno kot drugi, priznaval tudi njegovo 
notranjo heterogenost in raznolikost. Podobnega mnenja so bili tudi profesorji. Kljub temu da 
izvajajo predmet, ki nosi naslov Maroški in islamski feminizem, niso bili prepričani o 
posebnostih maroškega feminizma, kot na primer profesor Ghourdou, ki meni, da maroški 
feminizem ne obstaja, medtem ko profesor Sandy preiskuje koncepte in poudarja, da 
maroškemu feminizmu manjka predvsem jasno ustvarjeni program: 
»Priti z brošuro, v kateri je napisanih 20 idej in mi reči, da je to maroški feminizem, ne vem […]. Mi nimamo 
oziroma imamo zamegljen pogled […]. Kaj sploh je maroški feminizem? Mar je Chenna maroška feministka? 39 
Rekla je, da ni. In ravno tako Leila Abouzeid.40 Obstajajo tudi društva. Če imenujejo to feminizem, lahko potem 
                                                 
39 Aïcha Chenna je maroška zagovornica človeških pravic. Leta 1941 v Casablanci rojena pisateljica in aktivistka 
je znana predvsem po svoji vlogi pri ustanovitvi društva l'Association Solidarité Féminine (slo. Društvo za 
solidarnost žensk), ki se je od leta 1985 borilo za pravice žensk v maroški družbi (Syrine Attia, 11. 10. 2018).  
40 Leila Abouzeid je maroška novinarka in pisateljica, ena izmed redkih, ki se izražajo v arabskem in ne v 
francoskem jeziku. Znana je predvsem po svojih delih Year of the Elephant (2008) in Return to Childhood 
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vzamemo vsako društvo v Maroku, nekatera od njih delajo bolje, druga pa ne. Odvisno od finančne pomoči. Po 
vsej verjetnosti izvajajo feminizem, če razumeš, kaj mislim s tem. […] To ne pomeni, da lahko najdemo skupino 
ljudi, da lahko rečemo: 'One so maroške feministke, ki se bodo srečevale v društvu.' Obstaja društvo žensk s 
kratkimi lasmi, ki se dobijo vsako soboto in tako uživajo. So neporočene ali ločene. In se imajo 'fajn', hodijo z 
ene konference na drugo, kjer govorijo o ženskah. Ampak, ko vprašaš po bistvu? Kaj je maroški feminizem? Žal 
moram reči […]. Poznam društva, poznam ljudi, ki delajo stvari za pravice žensk. Vendar na silo. Včasih se mi 
zdi, da ljudje vsiljujejo svoje interpretacije.« (prof. Sandy) 
Do obstoja maroškega feminizma je ravno tako skeptičen profesor Ghourdou, ki sicer poučuje 
študijski predmet, ki v svojem naslovu vsebuje besedno zvezo »maroški feminizem«. Meni, 
da ni maroškega feminizma: »Imamo ženske, ki se borijo za svoje pravice, imamo političarke, 
pisateljice, imamo veliko žensk, ki se borijo za enake pravice, vendar ne menim, da obstaja 
maroški feminizem kot takšen. To je samo novinarski način, stil, vendar ni […],« ter 
nadaljuje, da maroški feminizem ne obstaja, ker je Maroko: 
»del vsega sveta. Najprej je to arabski svet. Maroko je del arabskega sveta. Mogoče, če lahko rečemo maroški 
feminizem, lahko rečemo tudi arabski feminizem. Če rečemo, da je Maroko del islamske tradicije, lahko potem 
rečemo tudi islamski feminizem. Torej, ti termini, ti naslovi, če želiš, me ne prepričajo, da res predstavljajo 
Maroko ali ženske v Maroku. Raje ženske pravice v Maroku, maroške ženske pravice ali nekaj takšnega. Bolje 
kot pa maroški feminizem, seveda ločeno od vseh negativnih pristopov ali predstav feminizma, ki prihaja z 
Zahoda. Zato torej menim, da ne obstaja maroški feminizem.« (prof. Ghourdou) 
Ta kompleksnost obstoja pojma v Maroku se je tako kazala pri skoraj vseh sogovornikih, le 
pri dveh pomembnejših nosilkah feminističnega gibanja v Maroku ne, pri profesorici Sadiqi 
in profesorici Amrani. Obe sprejemata izraz feminizem pri opisovanju njunih del ali delovanj 
in hkrati tudi menita, da maroški feminizem obstaja in je še kako živ. Profesorica Sadiqi meni, 
da je maroški feminizem »nevidna hrbtenica, je naloga, je zahteva po reformi.« Na tem mestu 
predvsem poudarja reforme Mudawane, družinskega zakonika, ki ima velik vpliv na življenje 
številnih posameznic, še zlasti ločenih posameznic ali mater samohranilk. Pravi tako:  
»Mudawana ni nič, če je ne potrebuješ. Ko pa jo potrebuješ, postane izjemno pomembna. Menim, da ima to 
maroški feminizem, da je bila Mudawana tu že od nekdaj, od predkolonialnih do kolonialnih [časov] in vse do 
sedaj nekaj oprijemljivega, nekaj, kar je močno povezano z maroškim feminizmom.« (Prof. Sadiqi)  
                                                                                                                                                        
(1998), v katerih je poudarjena perspektiva ženske (kot na primer v ločitvenem postopku, boju proti revščini, 
meddružinskih sporih in tako dalje). Bila je ena izmed prvih avtoric, ki je dala maroški ženski glas v literaturi 
(Centre for Creative Arts, 11. 10. 2018).  
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Nadaljuje, da je feminizem »še vedno tu in bo tudi ostal […]. Na začetku je bila samo ena 
stvar, sedaj jih je veliko« (prof. Sadiqi). Njena naslednica in vodja feminističnega diskurza na 
fakulteti, profesorica Amrani, se strinja z obstojem maroškega feminizma, vendar hkrati 
poudarja razloge, zakaj nekateri ta pojem zavračajo: 
»Menim, da ne moremo govoriti o maroškem feminizmu, ne da bi govorili o zahodnem feminizmu, ker je svet 
zahodnjaški. In egipčanski feminizem. Menim, da je veliko vplival tudi egipčanski feminizem. Zlasti na začetku, 
od 40. in 50. let 20. stoletja, saj je bil Egipt prva država, ki se je od kolonizatorjev osamosvojila, leta 1944 ali 
1945 […].« (prof. Amrani)  
In nadaljuje tako: 
»Maročani smo bili izjemno pod vplivom Egipta. Feminizem in odpor proti kolonializmu sta šla z roko v roku. Ti 
dve stvari sta se v Maroku začeli istočasno, torej so ženske uživale svobodo. Res je, da so šle sprva ven, da bi 
pomagale svojim možem in bratom, jim nosile hrano in orožje, skrbele zanje in tako dalje. Vendar so uživale, 
rekle so: 'V redu, to je v redu.' Mislim, jaz lahko naredim to, jaz lahko pomagam, jaz imam lahko še kakšno 
drugačno vlogo, kakor pa samo kuhanje, čiščenje in biti mati ter tako dalje. Torej, to so bili začetki feminističnih 
društev v Maroku. […] Kar se mi zdi posebnost maroškega feminizma, pa je predvsem to, da so bila društva od 
začetkov povezana s političnimi strankami ali s kraljevo družino. To je bilo lahko dobro ali pa slabo. Dobro 
zaradi tega, ker so bile bolj vidne. […] Vendar pa niso bile popolnoma neodvisne. Vedno se jih je povezovalo s 
politično pripadnostjo.« (prof. Amrani) 
Hipoteza 3: Sogovorniki menijo, da maroški feminizem kot koncept ne obstaja. Sicer 
lahko govorimo o posamičnih gibanjih za pravice žensk, vendar ne o maroškem 
feminizmu kot takem.   
Zdi se, da študenti priznavajo vsaj delni obstoj feminizma, ampak ga vidijo kot heterogeni 
diskurz – ne priznavajo pa nekaj, kar naj bi bilo posebno maroško tolmačenje feminizma. 
Profesorji so v svojih mnenjih ravno tako razdeljeni, vendar nekateri priznavajo obstoj 
maroškega feminizma, ki se na fakultetah tudi poučuje. Hipotezo, ki smo jo zastavili na 
začetku, bi lahko potrdili. Kot smo videli, zgolj trije posamezniki menijo, da lahko govorimo 
o maroškem feminizmu, en študent in dve profesorici. Številni poudarjajo neobstoj teoretičnih 
osnov, na katerih bi se lahko maroški feminizem gradil. Prav tako ugotavljajo, da ni prišlo do 
velikih medgeneracijskih razlikovanj pri presoji o posebnosti maroškega feminizma. Največjo 
razliko je mogoče zaznati med posameznicama, ki se zavzemata za spremembe na političnem 
in izobraževalnem področju v korist žensk. Profesorico Sadiqi sem v intervjuju vprašala za 
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pojasnitev, zakaj so nekateri študentski kolegi zavračali obstoj feminističnega gibanja v 
Maroku. Odgovorila je z naslednjimi besedami:  
»Menim, da termina, kot sta 'feminizem' in 'družbeni spol', nista bila tako hitro sprejeta kot na primer termina 
'televizija in 'telefon'. Če začneš razmišljati o feminizmu, si pozahodnjen (opp. angl. Westernized). Ker, kot sem 
že omenila, ta nasprotja kultur […]. Kot bi rekel Edward Said, pojmi so kot živa bitja, potujejo. In s seboj vedno 
vzamejo prtljago. Torej, nekateri ljudje gredo lahko skozi svoje običaje, nekateri pač ne. Torej, te besede imajo 
semantično moč. […] Kar ustvari pri tvojih študentih, da zavračajo njegov obstoj, je pojem sam po sebi. Tudi na 
Zahodu je še vedno ta težava. Tudi ko sem se pogovarjala s posamezniki v Združenih državah Amerike, pojem ni 
všečen, saj so pod njim odnosi moči, gre za merjenje moči med dvema družbenima spoloma. Ko nekaj priznaš, 
priznaš tudi njegovo moč in ljudi. To ni nekaj, kar boš izpustil z lahkoto in vse to gre nazaj v verske ideje, ki 
pravijo, da si moški in ženska nista enakovredna. In še posebej v tem delu sveta, kjer je Eva kriva za izgon 
Adama iz raja. To se zasidra globoko v ljudeh. Ampak ko mi rečeš, da niti na univerzi ljudje ne priznavajo 
feminizma, je zaskrbljujoče. Ker če ne drugje, bi morali na univerzi razumeti, da feminizem obstaja. Ampak ko 
rečejo, da v Maroku ne obstaja, menim, da je to zaradi tega, ker se Fatima Mernissi ni nikoli identificirala s tem 
pojmom. Torej imamo žensko, ki je bila v bistvu začetnica vsega, brez uporabe termina. Zato včasih uporabljam 
pojem z namenom.« (prof. Sadiqi) 
Sicer pa se lahko ob tem vprašamo naslednje: ali obstaja kakršen koli feminizem, ki je zgolj 
nacionalni? Zdi se, da se feminizem vedno napaja iz globalnih feminističnih diskurzov in tako 
v tem smislu njihovo stališče ni nič posebnega. Po drugi strani pa, ali niso feministični 
diskurzi povsod nekoliko fragmentirani? Kaj pa ustvarja, na primer, slovenski feminizem? 
4.2.2 Povezava med feminizmom in razredno pripadnostjo  
Kadar sociologi govorijo o družbeni stratifikaciji, govorijo o neenakosti med posamezniki in 
skupinami v družbi. Stratifikacija se nam predstavlja v povezavi s posedovanjem in 
lastništvom ter je tudi opredeljena glede na spol, čas in versko pripadnost. Posamezniki in 
skupine imajo v stratifikacijski shemi različen odnos do svojega položaja. Zgodovinsko 
obstajajo štiri osnovni stratifikacijski sistemi: sužnjelastništvo, kastni sistem, stan in razred 
(Giddens 2007: 282). 
Kot že prej omenjeno, razred ni ločen od drugih družbenih dejavnikov, izmed katerih je 
pomemben tudi spol in ki se ga veliko let ni obsežno raziskovalo. To nakazuje tudi na to, da 
ženske skorajda niso obstajale, zlasti na tistem vrhu analize glede delitve moči, bogastva in 
ugleda. Pa vendar je spol eden izmed najglobljih primerov stratifikacije. Anthony Giddens 
meni, da so moški vsaj v enem delu svojega življenja bogatejši in imajo boljši/višji položaj od 
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žensk. To je zanj univerzalnost vsake družbe. Materialni položaj večine žensk je danes tako še 
vedno odvisen od položaja njihovih možev ali očetov, kar nakazuje na to, da je obrazložitev 
spolne neenakosti prek razrednih pojmovanj danes še tako pomembna in aktualna (Giddens 
2007: 298). Hkrati pa v družbah prihaja do sprememb in maroška družba se tu ne razlikuje. 
Ko govorimo o ženskah, včasih dobimo nerealno sliko, da je omenjena družbena skupina, ki 
sestavlja polovico svetovnega prebivalstva, homogena celota. Ženske se med seboj razlikujejo 
po jeziku, narodni in verski pripadnosti, stopnji izobrazbe in še bi lahko naštevali. Izobrazba 
je podlaga za številne dejavnosti in možnosti v življenju. Rodriguez (2017, 30. 8. 2018) na 
spletni strani organizacije The Borgen Project tako ugotavlja naslednjih pet pomembnih 
dejstev glede izobrazbe žensk v Maroku: 
1) Pismenost žensk je še vedno nizka, vendar počasi narašča.  
Do spremembe je prišlo tudi po zaslugi sedanjega kralja Mohameda VI., ki je začel sprejemati 
bolj napredne zakone, s katerimi so pripomogli k višji stopnji pismenosti. Kot primer je tu 
družinski zakonik Mudawana, ki je dal ženskam popolno avtonomijo (Rodriguez 2017, 30. 8. 
2018). Pismenost naj bi se, glede na podatke The World Bank, od leta 1999 do leta 2016 
dvignila s 27 % na 63 %. Žal pa je delež deklet, ki obiskujejo srednje šole in univerze, še 
vedno nizek. Zgolj 10 % deklet naj bi tako obiskovalo univerze, vendar se številke povečujejo 
zaradi gradenj novih šol in dekliških internatov pri že obstoječih šolah. To dekletom omogoča 
večjo možnost šolanja, če je šola oddaljena od domačega kraja in nedostopna s kakršno koli 
obliko transporta (The World Bank po Rodriguez 2017, 30. 8. 2018).41 
                                                 
41 Rodrigo Martínez in Andrés Fernández v poročilu Združenih narodov skušata prikazati učinke družbenih in 
ekonomskih vplivov na stopnjo nepismenosti v družbi. Pismenost po njunem spoznanju ne samo, da vpliva na 
izboljšanje posameznikove samopodobe, blaginje, ustvarjalnosti in kritičnega mišljenja, temveč prispeva tudi k 
boljšemu zdravstvenemu stanju, večji politični participaciji in boljši socialni integriranosti (tudi na področju 
dela) (UNESCO po Martínez in Fernández 2010: 21). V svoji raziskavi sta se sicer posvetila analizi treh držav 
(Ekvadorja, Dominikanske republike in Sao Paula) in ugotovila, da je višja stopnja izobrazbe povezana z višjo 
stopnjo zaposlitve (Martínez in Fernández 2010: 10). Vse skupaj je vsekakor povezano z ekonomskim 
napredkom celotne države. V letošnjih poletnih mesecih so, po dveh pomembnejših kraljevskih govorih, v 
Maroku izdali jasen načrt za vlado, s ciljem izboljšati revna gospodinjstva, ustvarjati delovna mesta in izboljšati 
rezultate izobraževalnih sektorjev (The World Bank, 1. 11. 2018a). Tu pa zahtevajo svoj delež tudi ženske. 
Valentine M. Moghadam prikaže, da se je od leta 1960 do leta 1995 delež žensk na področju dela povečal s 5,9 
% na 59,5 % celotne populacije (ILO po Moghadam 2003: 50). The World Bank razpolaga z rahlo drugačno 
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2) Še vedno obstaja velik prepad med ruralnimi in urbanimi predeli Maroka. 
Kot na spletni strani piše Rodriguez, je okoli 90 % žensk iz ruralnih predelov še vedno 
nepismenih. Te številke so v številnih primerih povezane s kulturnimi normami v teh 
predelih, kjer so tradicionalne vloge še vedno močno prisotne. Zato naj bi zgolj 26 % deklet v 
ruralnih predelih obiskovalo šole, medtem ko odstotek fantov dosega skoraj 80 %. To kaže na 
obstoj prepričanja, da je dekletom na prvem mestu še vedno skrb za dom. Temu se pridružuje 
še skrb za varnost deklet, če je pot do šole dolga (Rodriguez 2017, 30. 8. 2018)    
3) Težava v razumevanju. 
Maroško prebivalstvo se deli predvsem na dve entiteti: ljudstvo Amazigh (ali Berberi) in 
Arabce. Večina ruralnega prebivalstva Maroka so Berberi, ki v številnih primerih nimajo 
znanja arabskega jezika. To pomeni tudi oviro v izobraževanju, saj se predmeti poučujejo v 
arabskem jeziku. Učitelji pa v nasprotju s tem velikokrat ne obvladajo berberskega jezika. To 
hkrati pomeni prenehanje izobrazbe, tako deklet kot tudi fantov (Rodriguez 2017, 30. 8. 
2018). 
4) Večanje izobraženosti mater. 
V zadnjem času se veliko pozornosti posveča tudi izobraževanju odraslih posameznikov, med 
njimi tudi mater. Eden izmed takšnih programov je Mahou Al Omiya (angl. Erasing Illiteracy, 
slo. Izbrisati nepismenost), ki izvaja večerna izobraževanja v lokalnih šolah. Kljub temu da je 
program odprt tako za moške kot tudi ženske, je stopnja prisotnosti najvišja pri materah 
šolarjev (Rodriguez 2017, 30. 8. 2018). 
5) Pomembna pomoč iz tujine. 
Pomoč iz tujine je vsekakor sprejeta odprtih rok, zlasti pri delovanju nevladnih organizacij. 
Eden izmed pomembnejših virov pomoči je bil viden pri projektu Let Girls Learn, pri katerem 
                                                                                                                                                        
statistiko, saj naj bi leta 1995 ženske predstavljale 39,46 % delovne sile in ta delež je rasel vse do leta 2005. Leta 
2017 je njihov delež podoben tistemu iz leta 1995, natančneje 39,293-odstoten (The World Bank, 1. 11. 2018b). 
V razredu so kolegi in profesorica Amrani pogostokrat poudarili, da danes veliko gospodinjstev živi od prihodka 
ženske, zaradi visoke stopnje brezposelnosti, v kateri ženske sicer dobijo določen del emancipacije, vendar z 
občutno nižjim plačilom (zaradi takšnih in podobnih razlogov feminizem pogosto ni dobrodošel).  
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se je začelo tudi medijsko bolj posvečati izobraževanju deklet, v ruralnih in urbanih predelih 
(Rodriguez 2017, 30. 8. 2018). 
Terensko delo, ki sem ga opravljala v Fezu, je zgoraj omenjene trditve v veliki meri potrdilo. 
Izobraževanje deklet je zahteven projekt. Maroko gre sicer po dobri poti, pa vendar sem med 
svojim petmesečnim prebivanjem v mestu Fez in obiskovanjem fakultetnih predavanj 
ugotovila, da pod vsem tem poteka dodaten in bolj izmuzljiv diskurz, o katerem se na 
predavanjih nismo nikoli pogovarjali in je v veliki meri povezan s feminizmom in vsem 
drugim v ženskem življenju. To je sicer realnost redkih posameznic, ki stojijo nasproti 90 % 
preostalega dela ženske populacije. Terenska opažanja so veliko pripomogla k razumevanju in 
kompleksnosti problema. Intervjuji so ga nato podkrepili in odprli nove širine.  
S to težavo sem se prvič srečala v pogovoru z Nour (22 let) in Najmo (21 let), s katerima sem 
preživela veliko prostega časa ter s katerima sem kmalu navezala močne prijateljske vezi. V 
pogovorih smo se tako pogosto dotikale tudi razprav, poudarjenih že v razredu, ki so včasih 
pri meni vzbujale dvome. Kasneje sem se odločila, da se bom o tem pogovorila tudi z drugimi 
študenti. Sprva majhna vprašanja so odpirala nova in tako sem prišla do odkritij novih težav, s 
katerimi se sooča feministično gibanje v Maroku. Navedemo lahko zgolj en podatek, ki nam 
bo predstavil bistvo celotnega podpoglavja – večina feminističnih knjig se danes še vedno 
piše v francoskem jeziku. Sedaj pa obnovimo podatek, ki ga je leta 2017 objavil spletni portal 
The Borgen Project, in sicer da večina ruralnega prebivalstva ne razume arabskega jezika, kaj 
šele, da bi se sporazumevali v francoščini. V prvi vrsti je težava, kako izobraziti posameznike, 
v drugi vrsti pa jim omogočiti ustrezen prihodek, s katerim si bodo izboljšali življenjske 
pogoje. Feminizem tako ostane akademsko in karierno zanimivo področje zgolj nekaterim 
posameznicam v urbanih predelih države. Socialna napetost, ki se pojavlja v Maroku, je 
rezultat te velike ločenosti med bogatim in revnim prebivalstvom. Vendar pa se ta kontrast ne 
vidi zgolj pri primerjavi med ruralnim in urbanim prebivalstvom. Profesorica Amrani je 
enkrat na predavanjih omenila, da so bili teroristični napadi leta 2003 v Casablanci, mestu, 
znanem po svojem pristanišču in razviti industriji, posledica tega, da revni skoraj čez cesto 
gledajo nove stanovanjske bloke s čisto tekočo vodo in elektriko.42 Mlajše generacije uvidijo 
                                                 
42 Sklepam, da je ravno ta družbena napetost spodbudila kralja k uvedbi različnih projektov, med katerimi je 
danes najbolj znana The National Initiative for Human Development, ustanovljena 18. maja 2005 (INDH, 31. 8. 
2018). Mohamed VI. se je v zadnjem letu začel bolj intenzivno spopadati tudi z grožnjami terorističnih napadov, 
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težavo in njeno bistvo. S profesorico, ki je bila izšolana v Ameriki in Franciji in ki pošilja 
svojo hčer na izobraževanje v Francijo, nimajo veliko skupnega. Uvidijo, da njihove težave ne 
bodo nikoli iste. In nato pride vmes še feminizem. Hkrati v razredu govorimo o ruralnih 
ženskah in o tem, da jim moramo dati glas, vendar njihov glas ni slišan. Glas naj bi jim 
namreč dala država, ki tega ne stori. Nour (22 let) mi je razgrnila tudi posebne težave 
različnih generacij, saj je ob najinem pogovoru povedala naslednje: 
»Profesorica je bila rojena v določenem okolju in ima določene ideje, ki niso nujno podobne našim, ker ima vsak 
pravico do svojih lastnih pogledov. In tudi mi ne bi smeli slediti njenim idejam, zgolj zato, ker je profesorica. 
Menim, da ima maroška mladina ali mladina na sploh bolj odporniške misli kot pa tiste pred nami.« (Nour, 22 
let)   
Najma (21 let) navaja kot primer skupnost LGBTQ, ki naj bi ji po njenem mnenju 
nasprotovali vsi profesorji. In tudi Nour (22 let) meni tako: »Vsi izmed njih. Imajo tudi 
doktorate in celo poučujejo predmete na temo skupnosti LGBTQ, vendar ne morejo tolerirati 
posameznikov LGBTQ. Ne vem, zakaj.« Ta vidik je v svojem pogovoru ravno tako poudaril 
Moulay (24 let), ki akademijo povezuje z novodobno buržoazijo: 
»Ne moreš najti feministke, aktivistke, pisateljice, ki je pripadnica revnega sloja. Ker si revne ženske in ravno 
tako revni moški ne morejo privoščiti izobraževanja in ne morejo doseči višje stopnje izobrazbe. Zgolj pred 
kratkim je začela revna populacija dosegati prvo univerzitetno stopnjo. […] Vsekakor je buržoazija tista, ki 
lahko obiskuje študij in dosega visoke ravni izobrazbe, ker ta veliko stane. Če si reven, boš hitro odnehal. […] 
Zato je ta vrzel izjemno pomembna. […] Družbeni razred igra pomembno vlogo med tem nasprotjem, kaj je 
sodobno in kaj tradicionalno. Če imamo dober izobraževalni sistem, slednji pomaga celi generaciji, da doseže 
enako raven izobrazbe. Imamo lahko nekakšno ravnotežje in lahko najdemo neke splošne rešitve.« (Moulay, 24 
let) 
Vendar se Moulayu (24 let) v primerjavi z dekleti zdi vpeljava vprašanja LGBTQ v razpravo 
pretirana. Pravi tako:  
»Ravnokar smo v razredu začeli govoriti o skupnosti LGBTQ in tako dalje. Ali misliš, da lahko nepismeni ljudje 
v maroški družbi pravilno razumejo to težavo? Želim samo povedati, da moramo imeti najprej enak dostop do 
izobrazbe, da lahko prekinemo vsako težavo, ki je povezana s stopnjo izobrazbe. […] Ljudje še vedno ne 
razumejo, kaj je feminizem, pa smo že začeli govoriti o LGBTQ. Razumeš njihov položaj? To je velik problem.« 
(Moulay, 24 let) 
                                                                                                                                                        
zato je po navajanju spletne strani Morocco World News 24. aprila 2018 ustanovil posebni odred za boj proti 
terorizmu, imenovan The Institute for Specialized Training (Koundouno, 31. 8. 2018).  
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Sicer pa poudarja, da danes ne moremo več govoriti o več različnih maroških feminizmih, saj 
ne obstajajo: »Ženske verjamejo v en sam feminizem, ki je feminizem buržoaznega razreda« 
(Moulay, 24 let). Meni, da se je gibanje začelo z meščanstvom. Ta povezava danes po 
njegovem mnenju še vedno traja: »Vsi vemo, da se je feminizem v Maroku začel s Sestrami 
čistosti (angl. Purity Sisters) leta 1946, se mi zdi. […] Če vzamemo v obzir to vrzel med 
našimi družbenimi razredi, je izjemno drugače govoriti o 'buržoaznih' ženskah in o revnih 
ženskah. To je razlika« (Moulay, 24 let).  
Pomen izobrazbe in njegovo povezavo s privilegijem v maroški družbi ravno tako poudarja 
Tay (23 let): 
»Če prihajaš iz revne družine, ki ne spodbuja šolanja za oba, moškega in žensko, ni nobenih sprememb. Če se 
rodiš v družini, kot sem že rekel, ki je malo bolj odprta in ti da več pravic, te vodi […]. Profesorica Amrani je 
bila rojena v družini, ki je bila bolj ali manj odprta. Vedo, kaj je vera, kaj je islam, kaj so bistva islama. Ljudje 
včasih nimajo niti znanja o koranskih verzih. Če se gibaš v okolju, ki je izobraženo in ozaveščeno, postaneš 
takšen tudi ti. In če se gibaš v okolju, ki ni varno, je nepismeno, se ne moreš veliko naučiti.« (Tay, 23 let)  
Skratka, sam poudarja polarnost, ki se v državi pojavlja in ki je ključna tudi za razumevanje 
učinka feminističnih bojev:  
»Imamo dva Maroka. Na eni strani so tovarne, stavbe in nato imamo na drugi strani pozabljeni Maroko, ki ga 
sestavljajo ruralni predeli. Vendar pa Maroku trenutno največjo grožnjo predstavlja stopnja nepismenosti. […] 
In tu so nato ženske, ki nimajo polnega dostopa do izobrazbe. Če želiš imeti izobraženo državo, morajo imeti 
prebivalci dostop do osnovne izobrazbe. Vsekakor je pomembno širiti ozaveščenost in dati ljudem orodja, 
možnosti, saj je življenje brez izobrazbe in zdravstvenega varstva neprijetno. Menim, da je Maroko izjemno 
kompleksen.« (Tay, 23 let) 
Z ostalimi sogovorniki smo se dotaknili drugega vidika te generacijske vrzeli in to je vrsta 
feminizma, ki se predstavlja v univerzitetnih učilnicah. Sogovorniki so tako izrazili številna 
nestrinjanja in dvojna merila v izražanju nekaterih mnenj in pogledov. Ceund (25 let) tako 
meni, da gredo mogoče tamkajšnje razprave v skrajnost: 
»Torej, če lahko kritiziram, bi kritizirala ekstremizem pri delanju in videnju stvari. Ni vse samo črno ali belo. 
Moški niso naši sovražniki, ženske niso angeli, smo človeška bitja in se moramo tako tudi obnašati. Tudi če bi 
gospodarstvo vodile ženske, ne bi bilo sprememb, ker je ista ideologija. Torej, zame je to način pogleda na 
določene stvari. Kot na primer, kadar koli govorimo o ženskih težavah, ljudje kritizirajo moške, kot da so oni vir 
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vseh težav. Feminizem je enakost, so človeške pravice, vrnitev dostojanstva, ne da nekoga povzdigujemo na 
račun drugega.« (Ceund, 25 let) 
Sogovornica tako poudarja, da obstajajo zmotne predstave o feminizmu. Meni, da ljudje 
(predvsem mlade generacije) sklepajo: 
»da je feminizem grožnja in da biti feministka pomeni biti upornica. Kot da dejstvo, da obrneš hrbet svoji 
kulturi, pomeni, da si feministka. Če nasprotuješ tistemu, v kar ljudje verjamejo, pa četudi je tisto, kar verjamejo, 
resnica, si feministka. Torej, sledijo nekaj profilom na Instagramu, ki so označeni kot feministični, in delijo ter 
delajo tisto, kar delajo tudi drugi.« (Ceund, 25 let) 
Hkrati feminizem poudarja kot karierno možnost, v kateri ljudje ne vidijo večjega bistva, kot 
pa to, da jim bo prinesel zaslužek in boljši socialni položaj, kljub opozarjanju, da ne želi 
posploševati. Ta usmerjenost nekaterih diskurzov proti moškemu spolu in še dodatno k 
pokrivanju žensk je pri Khadiji (20 let) in Ahmedu (24 let) vzbudila kar precej 
nezadovoljstva, predvsem v povezavi s pokrivanjem. Khadija (20 let) pravi tako: 
»Ko profesorica v razredu govori o 'gorila dekletih' (opp. angl. gorilla girls), ne bom omenila njenega imena, 
torej o dekletih, ki svoje obraze prekrijejo z gorila maskami in želijo na takšen način povedati ljudem, naj jih 
sodijo po njihovih idejah in ne telesih. […] Vendar pa, ko govorimo o nikabu43 ali zakritih ženskah, pravi, da si s 
tem pokrivajo možgane. In s tem, ko se pokrivajo, pomeni, da dovolijo nekomu, da nadzoruje njihovo telo.« 
(Khadija, 20 let)  
Z njo se strinja Ahmed (24 let), ki pravi, da ima profesorica dvojna merila: 
»Torej, ko govorimo o zahodnih ljudeh in kako se ti odkrivajo, poudarjajo svojo lepoto, to pomeni […]. Če samo 
govorimo o teh 'gorila dekletih' (opp. angl. gorilla girls), ki želijo s pokrivanjem svojih obrazov ljudem sporočiti, 
naj se osredotočajo na njihovo inteligenco in ne telo. Vendar imajo ženske, ki se pokrivajo, podobne ideje, da se 
ljudje osredotočijo na njihov intelekt raje kot pa na njihovo telo. Opažam, da nekateri profesorji vidijo 
pokrivanje kot znak zatiranja in zaostalosti, zgolj zaradi tega, ker mislijo drugače.« (Ahmed, 24 let)  
Profesorji bi morali po Ahmedovem (24 let) mnenju študente spodbujali, naj mislijo in si tako 
ustvarjajo lastna mnenja, na študiju pa čuti, da gre za vsiljevanje stališč. Hkrati poudarja, da 
ne moremo nikoli ocenjevati človeka na podlagi njegovega/njenega videza. Khadija (20 let), 
ki se pokriva, poudarja, da je bistvo feminizma zastopanje žensk, »vseh žensk, ne glede na to, 
                                                 
43 Nikab (angl. niqab) je žensko oblačilo, s katerim prekrijejo svoje celotno telo, v večini primerov tudi svoje 
roke. Oblačilo pokrije obraz, vendar ne tudi oči (BBC, 31. 8. 2018).   
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ali so zakrite ali niso. Ne smeš se povezati zgolj z eno kategorijo žensk. Zastopati moraš vse 
ženske.«44 Ravno tako poudarja pomanjkanje izkušenj izobraženih žensk, ki jih je profesor 
Sandy v intervjuju poimenoval kar »airmchair« feministke (angl. airmchair feminists) 
oziroma »feministke iz naslanjača«. Khadija (20 let) poudarja, da bi se takšne posameznice 
morale bolje seznaniti z raznovrstnostjo in kompleksnostjo žensk v državi, zlasti v ruralnih 
predelih: »Morala bi iti v ruralne predele in živeti s temi ženskami določeno obdobje ter se z 
njimi pogovarjati. Če se z njimi ne pogovarja, jih ne pozna in ne more vedeti, kaj doživljajo.« 
Ahmed (24 let) meni, da nekdo, ki ima doma toplo vodo in elektriko, ne bo nikoli popolnoma 
razumel, kaj pomeni vsako jutro pol ure hoditi po mrzlo vodo: 
»Pretvarjajo se in zastopajo pravice drugih le za njih same, ne za druge. Ženska, ki živi v vili, ne bo nikoli 
poznala trpljenja ženske, ki živi v ruralnih predelih. […] Še vedno čakam, da bodo našle rešitev, vendar so bolj 
zaposlene z drugimi stvarmi, njihovo lastno sliko. Ženske iz ruralnih predelov imajo tako danes še veliko težav, 
ki pa jih ne bomo rešili tako, da se bomo o njih zgolj pogovarjali.« (Ahmed, 24 let) 
Fatima (21 let) tudi vidi težavo v »feministkah iz naslanjača«, ki ne poznajo resnične situacije 
zunaj zidov predavalnic in konferenčnih dvoran. Ta misel se pojavlja, kot smo tudi videli, v 
številnih pogovorih s sogovorniki. Na vprašanje, ali obstaja razredno vprašanje skupaj s 
feminizmom, odgovori tako: 
»Vsekakor. Da, vsekakor. Kar opažam v Maroku, je, da imamo sedaj v Rabatu samooklicane feministke, ki se s 
svojo zunanjo predstavo zavzemajo za ženske pravice. Ko pa pridejo domov, imajo služkinje, ženske služkinje, ki 
so stare manj kot 18 let. Včasih še nato spoznaš, da jih kaznujejo, nad njimi izvajajo različne oblike nasilja, 
fizičnega in simboličnega. Torej, vidimo lahko to 'shizofrenijo' maroškega feminizma. Vidimo, da tiste ženske, ki 
se kličejo za feministke, samo govorijo in nič ne naredijo. Obstaja torej velik prepad med teorijo in prakso. […] 
V Maroku je buržoazna ženska tudi feministka. Ruralne ženske, katerih primarni dohodek je kmetijstvo, niti ne 
vedo, kaj feminizem je. In tudi, če te ženske spregovorijo, jih ne bo nihče slišal. Po Spivak moramo imeti 
intelektualke, ki se bodo zavzemale za dobro celotne družbe. Vendar v Maroku nimamo […]. Ne bom trdila, da 
nimamo intelektualk, ker jih imamo. Vendar te ne sodelujejo na vseh političnih področjih. To je tudi glavna 
                                                 
44 Khadija (20 let) je s tem želela poudariti diskriminacijo, ki je je deležna v (svojem domačem) fakultetnem 
okolju kot dekle, ki se pokriva. Nadia Ben Mohamed je v Belgiji raziskovala stopnjo diskriminacije žensk, ki se 
pokrivajo, pri iskanju zaposlitve. Če so za preteklost veljale ugotovitve, da bo visoka izobrazba pomenila tudi 
boljše delovno mesto, te danes ne veljajo več. Ben Mohamed z novimi vzorci ugotavlja, da bo na to prej 
vplivalo, ali se ženska pokriva ali ne, kljub njeni stopnji izobrazbe (Ben Mohamed 2004: 49). Morebiti lahko kdo 
s temi ugotovitvami nasprotuje, da se sicer nanašajo na območje Belgije, kjer muslimanska veroizpoved ni 
prevladujoča, s čimer se strinjam. Nam pa zaupanje Khadije (20 let) prikaže, da je diskriminacija univerzalna in 
zgolj variira v svoji intenzivnosti glede na specifično kulturno okolje.  
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razlika med Marokom in Tunizijo, kjer so mladi izjemno dejavni. Tu pa so intelektualke zaprte v besedilih. […] 
Vsekakor so maroške ženske veliko bolj ponižane kot pa maroški moški. In še enkrat, maroške ženske srednjega, 
bogatega ali delavskega razreda so diskriminirane in marginalizirane na različne načine.« (Fatima, 21 let)  
Fatima (21 let) hkrati meni, da se težave maroškega feminizma ne bodo nikoli rešile:  
»z razredno diskusijo ali z demokracijo ali enodnevnim dogodkom. In tudi ne bodo nikoli rešljive, saj je stanje, 
ki smo ga dosegli, posledica nalaganja številnih stvari. Torej, začeti moramo akumulirati številne napredne 
ideje. Obstaja ta ideja o nalezljivosti intelektualnosti. Tu imamo sliko intelektualk, ki sedijo v svojih sobah in 
berejo svoje knjige. Kakšna je potem vloga intelektualke?« (Fatima, 21 let)  
Hipoteza 4: Sogovorniki študenti menijo, da feminizem v današnjem Maroku ni 
uporaben za širšo populacijo, saj je povezan z malim številom pripadnic višjega 
srednjega in višjega maroškega družbenega razreda.  
Hipotezo lahko potrdimo. Sogovorniki študenti so skozi pogovore poudarjali razredno 
pripadnost, z njo povezano možnost izobraževanja žensk in pomanjkanje njihovega stika s 
širšo žensko (predvsem ruralno) populacijo. Kljub temu da so bili njihovi argumenti razviti v 
različne smeri (od nestrinjanja glede njihove sekularnosti do njihovega nezadostnega 
poznavanja današnje situacije žensk), lahko sklenemo, da si mladi želijo novega gibanja, ki bi 
prekinil stik s prejšnjimi generacijami, ki so se do sedaj po njihovem mnenju borile le za 
lastni napredek, za pravice višjega srednjega in višjega sloja. Ko sem spoznavala študijski 
program Gender Studies (slo. Študije spola), sem opazila, da so kolegi med našim 
opravljanjem raziskovalnih nalog svoje terensko znanje črpali zgolj z interneta in iz 
teoretičnih virov. Ker terensko delo ni sestavni del študijskega programa, ga posameznikom 
ni treba izvajati. Ko sem kolege povprašala, kako se jim zdi takšno izvajanje programa, so 
večinoma nezadovoljno pritrdili, da je to eno izmed večjih pomanjkanj njihovega 
raziskovanja. Profesorica Amrani je sicer med predavanji posamične študente, ki so prihajali 
iz različnih delov države, spodbujala, naj se odpravijo na teren in se s posamezniki tudi 
pogovarjajo, saj poznajo jezik (narečja) in bodo tako lažje dostopali do informacij. Sicer pa je 
pri terenskem delu pomemben še en vidik, ki je veliko težje izvedljiv, kot pa zgolj pogovor in 
spodbude v učilnici – to je finančno stanje izvajalcev terenskega dela.  
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V tem delu sem se odločila, da bom mnenja profesorjev glede na njihovo drugačno 
razumevanje feminizma vključila v poglavje, ki se ukvarja s sprejemanjem in razumevanjem 
feminizma med mlado populacijo.  
4.2.3 Vplivi z Vzhoda – iranska revolucija, arabska pomlad in današnji vplivi z Arabskega 
polotoka 
Kljub še vedno prisotnemu francoskemu vplivu v Maroku na feministični diskurz danes 
vplivajo rahlo drugačne in iz drugih okolij izhajajoče interpretacije feminizma, ki imajo 
pogosto tudi drugačne načine delovanja. V zadnjih desetletjih so se francoskemu vplivu 
pridružile nove sile, ki vlečejo feministični diskurz v Maroku v lastne smeri, kar gre verjetno 
skupaj z novimi interpretacijami islama, ki pogojujejo tudi feministične odzive. Med 
opravljanjem terenskega dela in študijem v Maroku so me sogovorniki opozarjali, da nikab ni 
bil nikoli del oblačilne prakse v Maroku. Fatima (21 let) je novi oblačilni videz oziroma 
pogostost pojavnosti nikaba na maroških ženskah interpretirala kot najbolj očiten dokaz 
učinkovitih vplivov iz Savdske Arabije na maroško prakticiranje in razumevanje islama, saj 
država s svojim bogastvom in bližino svetega mesta – Kabi ustvarja svojo moč.45 Vplive pa je 
mogoče izslediti tudi v iranski revoluciji. Sicer pa je treba pri raziskovanju vprašanja 
pokrivanja poudariti, da so bile tudi v zgodovini Maroka prakse popolnega pokrivanja očitne, 
kar se na primer kaže v posebnosti maroške ženske djellabe, pri kateri ženska pokriva svoje 
celotno telo. Nekatere se nato odločijo še za naglavno pokrivanje, zlasti starejše gospe pa k 
temu dodajo še pokrivanje spodnjega dela obraza s prozorno črno tančico. Vendar pa je 
proces modernizacije izbrisal tovrstne prakse, zato je današnja vrnitev nikaba Maročanom 
resda nekaj novega, saj so bili djellabe vedno stvar lastnega modnega okusa, pogosto precej 
                                                 
45 Med opravljanjem intervjujev mi je bila izjemno zanimiva misel Latife (21 let), ki je povedala, da imajo 
prebivalci Arabskega polotoka še eno prednost v svojem muslimanskem življenju, to je bližina Kabe, ki jih 
naredi po njenem pričevanju boljše muslimane. Kasneje sem na podobno misel naletela med prebiranjem Fatime 
Mernissi, ko je govorila o strahu z Zahoda. Območje severne Afrike, natančneje regije Magreb (arab. maghrib, 
fr. maghréb), je bilo znano kot območje zahajajočega sonca, daleč oddaljenega območja. V Arabskih nočeh 
(angl. Arabian Nights) so tako na primer prebivalci regije Magreb opisani kot čarovniki, ki naj bi bili bližje 
tistemu, kar islam prepoveduje. Za Maroko je bilo tako sprejeto ime al-maghrib al-asqa oziroma »oddaljeni 
Zahod« (angl. Far West). V širši arabski skupnosti so tako prebivalci Magreba vedno vzbujali dvome, tudi zaradi 
njihove geografske bližine krščanski Evropi. Mernissi v to razpravo vpelje še etnično ozadje Maroka, ki ga 
sestavlja večinsko berbersko prebivalstvo (Mernissi 1992: 13‒14).    
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barvite in vzorčaste, vendar ne nekaj povsem tujega.46 Za razumevanje povratka popolnega 
zakrivanja in nastanka ostalih družbenih sprememb je pomembno, da namenimo nekaj besed 
nastanku iranske revolucije.   
Iranska revolucija (1978‒1979) oziroma islamska revolucija je znana predvsem po 
strmoglavljenju tedanje iranske monarhije, 1. aprila 1979. Dogodek je sprožil ustanovitev 
islamske republike (Afary, 5. 9. 2018). Tudi ta revolucija se je začela z nezadovoljstvom, 
predvsem mladega, nezaposljivega prebivalstva. Posledice iranske oziroma islamske 
revolucije so se odrazile tudi na vprašanju položaja žensk, ki so bile med revolucijo dejavne. 
Po revoluciji so se znašle v izjemno težkem položaju tako v odnosu do družbe kot tudi vlade. 
Na razvoj razprave je imel izjemno pomembno vlogo Ali Shariati, ki je deloval v 60. in 70. 
letih prejšnjega stoletja. Po revoluciji so objavili števine eseje in publikacije na temo položaja 
žensk v islamski družbi, kar lahko pripišemo dejavni vlogi žensk in idejam Alija Shariata. 
Shariati se je lotil ženskega vprašanja z dveh strani: na eni strani je kritiziral ravnanje z 
ženskami v islamskem Iranu s pomočjo ponovnega branja Korana in islamske zgodovine, na 
drugi pa je raziskoval in silovito zavračal zahodne teorije in prakse v navezavi na družbeni 
položaj žensk (Ferdows 1983: 283).  
Thomas Joscelyn v Long War Journal prikaže, kako je iranska revolucija vplivala na začetke 
arabske pomladi, ki je tako spremenila potek dogodkov v severni Afriki, zlasti pa je vplivala 
na dogajanja v Egiptu skupaj z večanjem vpliva Muslimanske bratovščine (Joscelyn 2011, 5. 
9. 2018). Ziba Mir-Hosseini opisuje dogajanja v oktobru leta 1980, ko je začela asistirati v 
sekcijah novega družinskega sodišča v Teheranu, ki so ga vodili islamski sodniki. Žensko 
javnost je razburila misel, da se lahko partner v celoti odloči za ločitev brez ženine privolitve. 
Ženske so začele sodnikom postavljati vprašanja, ali je to pravica, o kateri govori islam, ali 
islam na takšen način spoštuje ženske. Mir-Hosseini opisuje, da sodniki na njihova vprašanja 
niso imeli konkretnih odgovorov in da so jim pogosto odgovarjali, da niso prišle na pravo 
mesto poizvedovat o šeriatskem pravu (Mir-Hosseini 2012: 121‒122). Politično dogajanje v 
Iranu se je v naslednjih desetletjih kljub vsemu usmerjalo v smer teokracije in islamizma. 
                                                 
46 Izjemno zanimive so povezave Maroka s primeri reislamizacije v Bosni in Hercegovini, kjer je to opazovala in 
zapisovala Alenka Bartulović. V Islam and Gender in Post-War Bosnia-Herzegovine: Competing Discourses 
and Everyday Practices of Muslim Women (2015) se dotika tudi prakse pokrivanja, ki je med številnimi 
bosanskimi muslimankami povzročilo nestrinjanja in zavračanja te nove prakse, saj se nanjo v današnji bosanski 
družbi gleda še vedno kot na sredstvo zatiranja žensk in ustvarjanje žensk kot pasivnih žrtev patriarhata.   
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Vpliv teh dogajanj v bližnji in oddaljeni soseščini zasledimo torej tudi v Maroku, in sicer jih 
je moč zaznati v nastanku raznih islamskih političnih strank ter organizacij. Po poročanju 
spletne strani The Global Muslim Brotherhood Daily Watch naj bi leta 2015 vladajoča 
islamistična politična stranka Moroccan Justice and Development Party imela stike z 
Muslimansko bratovščino, kljub temu da je vodja politične stranke, Abdelilah Benkirane, to 
zanikal. Spletna stran tako navaja nekatere primere, ki so dokazi pripadnosti stranke 
Muslimanski bratovščini (GMBWATCH 2016, 5. 9. 2018). 
S pojmom arabska pomlad opisujemo dogajanja, ki so znana tudi pod pojmom »revolucija«. 
Ta se je začela pozno v letu 2010 oziroma sredi leta 2011. Nekateri za njen začetek štejejo 17. 
december 2010, ko se je mladi ulični prodajalec v Tuniziji zaradi nezadovoljstva in obupa 
zažgal. Razlog za to je bila visoka stopnja brezposelnosti, zaradi katere mladenič kljub svoji 
univerzitetni izobrazbi ni dobil zaposlitve in se je tako preživljal kot prodajalec zelenjave. 
Njegovo dejanje je na ulice pripeljalo tisoče Tunizijcev, ki so zahtevali odstop tedanjega 
predsednika Zina El-Abdina Ben Alija (RTVSLO.SI 2015, 5. 9. 2018.). V tem burnem 
političnem dogajanju so večjo vidnost pridobile tudi ženske (cooke 2016: 32). Kot pravi 
miriam cooke, obstaja določen vzorec ženske participacije v času nacionalnih kriznih situacij: 
vključuje se jih, ko so potrebne. Ko jih politika oziroma različne ideologije ali interesne 
skupine ne potrebujejo, v gibanju preprosto ne sodelujejo. Avtorica na tem mestu opiše 
primer iz Alžirije, ki pa je podoben razmeram v današnjem Maroku. Leta 1954 so se ženske, 
skupaj z moškimi, borile proti francoskemu kolonialnemu režimu, ki je vladal njihovi državi 
skoraj 124 let. Po odhodu Francozov leta 1962 se je oblikovala nova vlada, v kateri pa je 
(ironično) sodeloval le 1 % članic. Kot pravi cooke, so nekatere pristale na življenje doma, 
druge pa zapustile državo v upanju po ohranitvi svojih funkcij kot alžirskih aktivistk v izgonu 
(cooke 2016: 31). V primerjavi z njimi cooke poudarja dolgo trajajoče upore in zahteve po 
ohranitvi v javnem prostoru žensk drugih arabskih držav, ki so tako ohranile svojo številčnost 
in vidnost v revolucijskih dogajanjih (cooke 2016: 33).47 
V Maroku je bila glavna osebnost gibanja Asma Lamrabet, direktorica Women's Center for 
Women's Studies (slo. Žensko središče za ženske študije) v Rabatu. Dejavna je postala po 
                                                 
47 Avtorica tu poudarja predvsem Tunizijo, kjer so bile ženske glavne udeleženke v januarski revoluciji 2011. 
Vodilna osebnost je bila Sihem Ben Sedrine, ki je skupaj z drugimi prispevala k odstavitvi tedanjega 
predsednika Benalija. Po njegovi odstavitvi je bila sprejeta tretja ustava, ki je ženskam priznala enake pravice in 
dolžnosti (cooke 2016: 33). 
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samomoru Amine Filali, 13. marca 2012. Do tega žalostnega dogodka je prišlo, ker je bila 
Filali prisiljena v poroko s svojim posiljevalcem. Lamrabet je bila del množice, ki je skušala 
spremeniti ta zakon. Do njegove spremembe je prišlo po množičnih demonstracijah ženskih 
organizacij. V veljavo je tako prišel nov zakon, ki za takšna dejanja obsoja storilca kaznivega 
dejanja na 30 let zapora, ne glede na to, ali se s svojo žrtvijo poroči ali ne (cooke 2016: 34). 
Fatima Sadiqi opiše dogajanja v tistem času z besedno zvezo »maroška pomlad«, ki se je po 
njenem mnenju ustvarila kot odziv na dogajanja v drugih državah severne Afrike, predvsem 
pod vplivom dogajanj v Tuniziji in Egiptu. Nadaljuje, da se je maroška pomlad uradno začela 
20. februarja 2011. Ta je maroškemu feminizmu dala novo moč (Sadiqi 2014: 140). Na ta dan 
so se množice zbrale na protestnem shodu, ki se je zavzemal za več »pravnih, civilnih in 
kulturnih pravic ter tudi za svobodo in dostojanstvo« (Sadiqi 2014: 140). Nekaj mesecev 
kasneje, natančneje 1. julija 2011, je bil izveden referendum, na katerem so zabeležili izjemno 
visoko volilno udeležbo, kar 98,5-odstotno (Sadiqi 2014: 140). Hkrati se je ob tem pokazala 
nova lastnost časa: virtualni aktivizem. Ob tej priložnosti so se začeli ustvarjati spletni forumi, 
v katere se je v veliki meri začela vključevati mladina (Sadiqi 2014: 141−142). 
Po koncu revolucij, kot ugotavlja Moha Ennaji, so bile ženske pravice v regiji postavljene na 
obrobje političnega zanimanja. Naraščanje islamizma v državah je povzročilo skrb ženskim 
aktivistkam, saj naj bi islamske stranke sprejele nove programe, ki bi zopet diskriminirali in 
marginalizirali ženske. Ennaji tako poudarja, da zmaga nad diktaturo še ne pomeni uresničitve 
zastavljenega cilja (Ennaji 2016a: 97). Kljub določenim napredkom tako obstaja še veliko 
motečih dejavnikov, ki zavirajo žensko emancipacijo in njihove pravne pravice. Kot primer 
lahko navedemo, da večina držav omenjene regije še vedno ni sprejela dogovora CEDAW 
(angl. Convention on the Elimination of All Forms of Discrimination Against Women) in v 
večini ustav ni sistema političnih kvot, kar nakazuje, da je žensko zastopstvo tako odvisno od 
volje in interesov posamične politične stranke oziroma odločitev njihovih voditeljev (Ennaji 
2016a: 97‒98).  
Ko sem začela v Maroku obiskovati študijske predmete, sem spoznala, da sta iranska 
revolucija in arabska pomlad na takšen ali drugačen način vplivali na politično dogajanje v 
Maroku. Vsaka sicer na svoj lastni način, ki sta kot dva pola raztresala maroško javnost. Obe 
sta prikazali, da sodelovanje žensk in uporaba lastnega glasu v javnem prostoru še ne 
pomenita dolgoročne emancipacije. Kar se je v tistem trenutku zdelo navdihujoče, je bilo 
naslednji dan že skoraj pozabljeno.  
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Kljub temu da arabska pomlad ni izpolnila vseh ciljev, pa sogovorniki menijo, da je ženskam 
dala določeno svobodo. Khadija (20 let) se izrazi tako: »Menim, da je arabska pomlad 
izjemno močno vplivala na maroške ženske, saj je niso oblikovali samo moški, temveč tudi 
ženske, ki so šle iz svojih domov in začele izražati svoja mnenja, izražati same sebe, prav 
zares.« Hkrati pa nadaljuje, da je arabska pomlad ženske pustila praznih rok: »Menim, da so 
ženske včasih izkoriščene, predvsem v obliki protestov, kjer sodelujejo v demonstracijah in se 
zavzemajo ne samo za lastne pravice, temveč tudi za druge. Vendar pa se po koncu o njih ni 
več govorilo in jim dajalo pozornosti.« Po njej so bile »intrumentalizirane. Uporabljene so 
kot orodje za dosego nadaljnjih ciljev, po koncu pa so zapostavljene« (Khadija, 20 let). 
Ahmed (24 let) ji nasprotuje in meni, da so ženske v arabski pomladi pridobile številne 
pravice in nove načine izražanja:  
»Ne strinjam se z mislimi Khadije, ker so po mojem mnenju politični protesti, ki so se izvajali na javnih 
prostorih, dovolili ženskam dve stvari: pridobiti glas in se začeti izražati v medijskem prostoru. In ko širijo svoje 
misli prek medijev, zlasti v političnih temah, jim to da moč za lastno izražanje. Navedem lahko primer, šest ali 
sedem let nazaj nisem bil navajen prizora, da ženska javno izraža svoja politična stališča. Izražale so zgolj svojo 
lepoto in tako dalje, torej tipične ženske stvari, ženska področja. Danes uživajo pravico političnega izražanja, ki 
jim dovoli vplivanje na druge ženske. Tudi pri meni je to sedaj postalo že bolj sprejemljivo, torej da so lahko 
ženske politično dejavne.« (Ahmed, 24 let)  
Ahmed (24 let) torej ugotavlja, da je zaradi političnih dogajanj tudi sam pretresel –vsaj do 
določene mere– lastne poglede na status in pozicijo žensk v maroški družbi, čeprav še vedno 
ostaja dokaj konservativno naravnan.  
Fatima (21 let) poudarja dvojni vpliv, na eni strani pomen iranske revolucije, na drugi pa 
različne vplive z Arabskega polotoka. Poudarja zlasti vplive vahabizma48 na maroško družbo, 
kar je vplivalo tudi na položaj žensk, predvsem na njihov oblačilni videz: 
»Na Vzhodu obstajata dve glavni osnovi islama: Savdska Arabija in Iran. Iran je šiitski, Savdska Arabija je 
sunitska. Ko se je v Iranu zgodila revolucija, je začela Savdska Arabija iskati načine, kako se z njo soočiti, saj 
jih je bilo strah prihoda šiizma. Zato so ustvarili vahabizem, ki ima za seboj dolgo zgodovino. […] Moj oče 
govori, da se do leta 1994−1996 na srednji šoli, na kateri uči, ni pokrivalo nobeno dekle. S pokrivanjem imam v 
mislih pokrivanje las. […] Težava v Maroku je stvar načina razmišljanja, je težava kulture.« (Fatima, 21 let) 
                                                 
48 Vahabizem (angl. wahhabism) je prevladujoča veroizpoved v Savdski Arabiji in je stroga različica islama, ki 
se zavzema za dobesedno interpretiranje Korana. Strogi privrženci vahabizma verjamejo, da so vsi tisti, ki ne 
izvajajo njihove oblike islama, neverniki in posledično sovražniki (Frontline, 1. 11. 2018). 
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Nadaljuje, da vidi prihodnost v »popolni črnini. Verjemi mi. (smeh) Kakor vidim jaz, se 
premikamo od slabega na še slabše. Tako politično, versko kot družbeno. Pomeni zgolj, 
kakšen je naš družbeni in materialni status. Težko najdeš posameznika, ki ti da upanje. Še 
zlasti generacija, ki prihaja za nami. Verjemi mi, to je grozno« (Fatima, 21 let). Sogovornica 
torej jasno izraža nestrinjanje s ponovno družbeno reislamizacijo, ki načenja pravice žensk. 
Sicer pa se njenemu mnenju glede vpliva iranske revolucije pridružuje tudi Tay (23 let), ki 
hkrati poudarja izdajo, ki so jo ženske ob koncu iranske revolucije doživele: »Pogovarjajmo 
se o pojavu feminizma v Iranu. Začelo se je z iransko revolucijo. Glavna težava je bila v tem, 
da so bile ženske po uspehu iranske revolucije izključene iz političnega […]. Niso pridobile 
svojega političnega obstoja« (Tay, 23 let). Moulay (24 let) v revoluciji ne vidi uspeha. Bistvo 
je po njegovem izobraževanje ljudi, ki bo prineslo miselno revolucijo in s tem boljšo družbo:  
»Kar se še vedno dogaja v arabskem svetu, nima po mojem mnenju nič z željo ljudi po moči ali dosegi njihovih 
interesov. Zame je to zgolj oblika uničenja, saj krožimo v eni in isti obliki. Zame je to ponavljanje zgodovine, ker 
ni nobenih sprememb. Le poglej, kaj se je zgodilo v Tuniziji. Zame revolucija pomeni le revolucijo misli. Brati in 
brati in vedeti. […] Moramo najti svoj glas in svoj prostor v teh kompleksnih mislih.« (Moulay, 24 let) 
Precej negativno mnenje o učinkih revolucij ima tudi Najma (21 let), ki pove, da ne ve, na 
kakšen način bi lahko arabska pomlad vplivala na feministični diskurz: »Vemo, da je bila 
spremenjena ustava. Vemo za demonstracije organizacije, imenovane 20. februar,49 in drugih 
organizacij. Da pa bi bila vidna kakšna vidna sprememba, ni.«  
Kar nekaj študentov je poudarilo negativne posledice reislamizacije maroške družbe. To so 
izrazili tudi profesorji, ki so bili le precej bolj jasni pri izražanju svojih mnenj in bolj 
neposredni. Temu gre pripisat predvsem dejstvo, da so spremembe videli na lastne oči in jih 
                                                 
49 Za Abdellatif Zaki je bilo gibanje maroška oblika arabske pomladi. Njegova najpomembnejša lastnost je bila, 
da ta ni izviral iz nobene politične stranke ali delavske skupnosti, plemenske ureditve, družbenega razreda ali 
družbeno-ekonomskih kategorij. Njihova ideologija ni bila jasno opredeljena, če sploh bi lahko bila. Prav tako ni 
imela političnega programa ali družbenih in političnih alternativ. V osredju tega gibanja so bila ženska družbena 
in politična zavzemanja. V njegovem delovanju so videle možnost napredka predvsem mlade ženske, prek 
katerega so želele promovirati razlog svoje pridružitve, dokazati svoje sposobnosti in spodbujati ideje 
demokracije, enakosti, enake možnosti in meritokracije (mlade posameznice so bile v številnih primerih na 
delovnih mestih žrtve spolne diskriminacije, izključene iz določenih del, odgovornosti in napredka) (Zaki 2016: 
299‒307).   
81 
mogoče tudi občutili pri svojem strokovnem delu. Po mnenju profesorice Amrani je iranska 
revolucija iz leta 1979:  
»ena izmed pomembnejši točk, ki so se zgodile sodobnemu islamu in v zgodovini sodobnega islama. To, kar 
vidimo danes, ekstremni fundamentalizem, novi načini oblačenja, nova obnašanja in ideje do žensk, moških in 
drugih manjšin. Vedno sem poudarjala tri stvari: prvo je vahabizem iz Savdske Arabije in njegove ekstremistične 
interpretacije Korana, drugo je Muslimanska bratovščina iz Egipta in tretje iranska revolucija leta 1979. V 
Veliki Britaniji sem spoznala nekaj Irank, ki so zbežale iz države in ki so mi jezno pripovedovale, da bi morale 
one odločati o tem, ali želijo nositi pokrivalo ali ne. To je bil simbol revolucije, s katerim so želeli gibanju 
sporočiti svojo podporo: 'Nosim ruto, ker vam želim izkazati svojo podporo.' Po koncu so se počutile ogoljufane. 
Po tem, ko je iranska revolucija uspela, je bilo pokrivanje uvedeno kot zakon. Če se danes ne pokrivaš, greš v 
zapor.« (prof. Amrani) 
Profesorica Amrani nadaljuje, da je imela iranska revolucije tako za politiko kot tudi za 
družbo negativne posledice: »Ker ko govorimo o ženskih pravicah, govorimo o političnih 
težavah. Zatorej menim, da je slab primer iranske revolucije predvsem odrejanje določenega 
načina oblačenja. In če omejiš določeno kategorijo ljudi, zlasti ženske, in če omejiš njihovo 
svobodo do oblačenja, hkrati omejiš tudi gibanje, omejiš njihovo svobodo. To posledico bodo 
čutile še številne generacije v Iranu.« V navezavi na Maroko pa profesorica Amrani meni, da 
je imel Maroko pri tem gibanju veliko srečo, saj je:  
»geografsko oddaljen od Irana, zato niso občutili iranskega gibanja vse do pojava Mudawane. […] Začetki 
islamizacije v Maroku segajo v leto 1999, kar smo opazili na dveh ločenih protestih leta 2000, enem v Rabatu, 
drugem v Casablanci. Takrat smo bili presenečeni, da imamo v Maroku islamiste. Vendar pa je bil to vpliv iz 
arabskih držav, Egipta. Zato je torej fascinantno, če gledaš na primer črno-bele egiptovske filme, boš videla, 
kako so bile ženske liberalne, neodvisne, bile so tako svobodne. Sedaj pa lahko vidiš razliko med dvema.«   
Sicer pa profesorica Amrani ne meni enako za arabsko pomlad, ki je imela po njenem mnenju 
veliko večji vpliv na Maroko kot iranska revolucija: 
»Menim, da je razbila led, vsaj kar se tiče žensk. Od gibanja za odpor proti kolonializmu nismo imeli žensk v 
prvih vrstah. In sedaj smo prvič po dolgem času videli ženske v prvih vrstah in jih ni bilo strah. Še zlasti je 
čudovito, da je za vsem tem stala 26 let stara Egipčanka, ki je za zabavo pisala svoj blog. Tudi sama je bila 
presenečena nad rezultatom, ko je nagovorila množico, naj se ji pridružijo na trgu Tahrir, kjer bi klicali po 
svojih pravicah. To je ženskam odprlo nove možnosti sodelovanja, če jim že niso bili dostopni klasični mediji, 
kjer so jih videli kot mlade ljudi, neodgovorne, nezrele. S socialnimi omrežji, Facebookom in Twitterjem so 
pridobili tretji prostor, kjer lahko izražajo svoja mnenja, kjer lahko rečejo kar koli brez strahu, da jih bodo 
dobile oblasti in odpeljale v zapor. Torej, to je odprlo neki novi prostor. Žal pa čutim, da se je tam končalo in 
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menim, da se ne bi smelo. Medije bi morali vzeti kot orodje pri spremembi družbe, saj ne živimo v virtualnem 
svetu. Socialna omrežja še vedno ostajajo virtualni svet. Najti je treba rešitev, kako ta virtualni svet prenesti v 
realnega, ker želimo prave spremembe. Kljub temu, če pogledamo statistične podatke glede zastopanosti žensk v 
maroškem parlamentu, žal naletimo na zaostalost. Danes je več žensk v tunizijskem parlamentu kot pa v 
maroškem. Ne moremo reči, da se stvari ne spreminjajo, ker se. Vendar pa je še vedno največji izziv ruralno 
prebivalstvo v revnih predelih. To je največji izziv.« (prof. Amrani)  
Profesor Ghourdou meni, da arabska pomlad in iranska revolucija nista vplivali na Maroko v 
tolikšni meri, kot meni njegova kolegica, saj je bil:  
»maroški kralj malo bolj inteligenten od drugih voditeljev v regiji MENA,50 ker je našel hitro rešitev, in sicer v 
reformiranju ustave. To je bila v bistvu izjemno inteligentna poteza, ki je zatrla revolucionarni duh in je 
ustvarila mir. Veš, nihče ne verjame, da je bila arabska pomlad uspeh. Večina jih meni, da je bila katastrofa, ne 
pomlad. Če pogledamo na današnje rezultate, vojna v Libiji, terorizem v Tuniziji. Tunizija ni imela terorizma 
pred časom Bengalija, danes pa je velika grožnja. V Libiji vojna, v Egiptu militantni režim, hujši od tistega v 
času Mubaraka.51 V Siriji imamo vojno, v Jemnu ravno tako. Arabska pomlad je bila v tistem času lep sen, 
vendar se je za ljudi izkazalo, da je v bistvu nočna mora.« (prof. Ghourdou) 
Profesorica Sadiqi in profesor Sandy pri političnih spremembah v Maroku namenjata več 
pozornosti iranski revoluciji. Profesorica Sadiqi meni, da moramo odgovore na vprašanja 
iskati celo pred iransko revolucijo in se vprašati, zakaj je do nje sploh prišlo. Pravi tako: 
»Zgodilo se je zato, in to se bo pokazalo šele nekaj let po koncu revolucije, ker je bilo konec Sovjetske zveze in 
njene levo usmerjene ideologije. Torej, iranska revolucija je bila del političnega islama, ki je bil odgovor na vsa 
ta dogajanja. […] Islamizem je bil odziv na pomanjkanje ravnotežja med Sovjetsko zvezo in Združenimi 
državami Amerike, med dvema velikima ideologijama. Torej menim, da iranska revolucija ni vplivala na nas kot 
revolucija sama po sebi, temveč prek političnega islama, ki je obstajal že vseskozi. Prišel je prek Egipta skupaj z 
Muslimansko bratovščino, Libijo, Tunizijo in nas dosegel že kot utrujeno gibanje, vendar nas je. Še vedno 
mislim, da je največja nevarnost za ženske politični islam. Za ženske pravice. Politični islam.« (prof. Sadiqi) 
Pomen in vpliv Muslimanske bratovščine na dogajanja v Maroku poudarjata ne samo 
profesorica Sadiqi in profesorica Amrani, temveč tudi profesor Ghourdou: 
»Muslimanska bratovščina je prišla, da oživi verska mišljenja in s tem je prišel hidžab, pokrivalo in tako dalje. 
Kot način, s katerim bomo všečni Bogu. […] Ta misel je gojila sen o islamskem kalifatu ali o islamskem 
                                                 
50 Angl. Middle East and North Africa, slo. Bližnji vzhod in severna Afrika. 
51 Hosni Mubarak je egiptovski tretji predsednik in predsednik z najdlje trajajočim mandatom v Egiptu. Z oblasti 
je odstopil 11. februarja 2011 po 18 dni dolgi ljudski vstaji (Al-Jazeera 2011, 4. 9. 2018). 
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prebujenju. Iransko gibanje ali iranska revolucija po mojem mnenju ni imela vpliva na, če želiš, islamiste.« 
(prof. Ghourdou)  
Profesor Sandy meni, da je iranska revolucija v maroški prostor prinesla: 
»ideologije in vse te druge stvari. Sedaj pa se mi zdi, da se vrtimo okoli in okoli. Kar sem opazil na predavanjih, 
sestankih in konferencah, je predvsem to, da smo dosegli določeno stopnjo feminizma ali kar koli, vendar, kaj 
bomo naredili sedaj? Kaj je naš projekt? Kaj delamo za pravice žensk?« (prof. Sandy) 
Vplivi z Arabskega polotoka so vsekakor močno povezani z iransko revolucijo in arabsko 
pomladjo kot političnima dogodkoma. Vendar pa nas tu zanima drugi vidik, ki smo mu 
posvečali številne razprave na fakultetnih predavanjih, to je medijski vpliv z Arabskega 
polotoka. O njem sem prvič slišala pri pogovoru s svojim dobrim prijateljem v Lyonu. 
Njegova oče in mati sta se zaradi želje po boljšem življenju odločila migrirati skupaj s svojo 
družino v Italijo, kjer so se otroci (med njimi tudi moj prijatelj) izobraževali. Razlagal mi je, 
kako se je njegova mati nekega dne začela oblačiti v nikab. Pojasnil je, da obstaja serija 
verskih programov, ki s svojo vsebino skušajo posameznice in posameznike usmeriti nazaj k 
pravemu islamu, ki poudarja skromnost in strogo sledenje petim stebrom islama. Ti so 
usmerili tudi odločitev njegove matere. Nekaj takšnih programov je: Iqraa, Bedaya, Al-
Rahmah, Al-Majd, 4Shabab, Tayba in številni drugi (Fomny Box, 5. 9. 2018). Takšne vsebine 
ravno tako vplivajo na nastanek in oblikovanje razprav današnjega islamskega feminizma. 
Študenti začuda v pogovorih niso posvečali prevelike pozornosti vplivom z Arabskega 
polotoka (z določenimi izjemami) in so se raje posvetili arabski pomladi ali iranski revoluciji, 
ki pa je bila tudi sama pod vplivom Arabskega polotoka.   
Ahmed (24 let) meni, da ima Savdska Arabija vpliv na Maroko, kljub temu da je slednja v 
svojih pogledih bolj konservativna:  
»Po mojem mnenju feminizem v državah Arabskega zaliva ne obstaja. Ko govorimo o feminizmu, govorimo o 
enakih pravicah, ki pa jih v teh državah ni. Saj ne, da posplošujem, govorim zgolj o Savdski Arabiji. Ko se 
ženske morajo zakrivati, ostajati doma, slediti moškim, njihovim zakonom in vsem drugim, ne moremo govoriti o 
feminizmu. Torej, če primerjamo z Marokom, menim, da ima Savdska Arabija nanj vpliv.« (Ahmed, 24 let) 
Z Ahmedom (24 let) se ne strinja njegova sogovornica Khadija (20 let), ki meni, »da zalivske 
države ne vplivajo na Maroko. V pogledih ženske emancipacije so mogoče res pozni. Rečemo 
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lahko, da so države Arabskega zaliva patriarhalne par excellence. Torej, kako lahko vplivajo 
na Maroko, če pa so zaostale?«  
Vendar pa Ahmed (24 let) obrazložitev svojega odgovora nadaljuje s primerom, ki prikazuje 
kakšne vrste vpliv ima Savdska Arabija na dogajanja v Maroku. Hkrati s tem prikaže, kako se 
na Maroko gleda z njihovega položaja:  
»Zlasti ko moški z Arabskega zaliva pridejo v Maroko, še zlasti v Marakeš, se takoj odločijo za obisk prostitutk, s 
katerimi nato preživijo svoje noči. To je temna stran Maroka, ki ni Maroko sam po sebi. Nato gredo nazaj v 
svoje države s svojimi fantazijami. Podobno je, ko gre maroška ženska v države Arabskega zaliva. O njih menijo, 
da so prostitutke, ocenjujejo jih zgolj po telesih. In Maročanke, ki se odločijo za častno delo v teh državah, 
tamkajšnje ženske označijo kot manjvredne, ki gredo v Maroko z istim razlogom. Govorimo o velikem zaslužku s 
spolnim turizmom. Ko prideš v Maroko, misliš, da boš pod določenim kulturnim vplivom zgolj v nekaj dneh. 
Dejstvo je, da imajo omejeno podobo o Maroku in želijo videti samo eno njegovo plat. Po tem, ko vidijo ta 
Maroko, gredo nazaj v svojo domovino.« (Ahmed, 24 let)  
Nekajdnevni obiski še ne pomenijo vzpostavljanja kakovostnih gospodarskih in političnih 
vezi. Zaradi takšnih izkušenj in poročanj imajo sogovorniki na splošno slabo mnenje o 
prebivalcih Arabskega polotoka. Razlog za to so številna tuja poročanja v angleškem in 
francoskem jeziku, ki so danes prosto dostopna na internetnih omrežjih. Sicer pa je širšo 
maroško javnost o tem obvestil in jo tudi pretresel film Much Loved (2015), režiserja Nabila 
Ayoucha, ki je bil v državi prepovedan. Film govori o mladih dekletih, prostitutkah, ki 
opravljajo spolne usluge, med drugim tudi moškim z Arabskega polotoka. Khadija (20 let) 
zato meni, da so ljudje tam »verski samo zaradi zakona. Nekateri od njih želijo živeti 
življenja, ki jih mi živimo v Maroku, vendar je težko spremeniti zakone, ustvariti gibanja za 
krepitev gibanj v državah Arabskega zaliva. Najprej zato, ker so zborovanja prepovedana.« 
Podoben vidik poudari Latifa (21 let), ki pravi, da se na prebivalce Arabskega polotoka gleda 
kot na:  
»vir vsega verskega, ki jih nato skušajo oponašati. Kadar koli kdo govori o islamu, je to zgolj zaradi Kabe, ki je 
prispodoba čistosti. Zato drugi menijo, da so ljudje, ki živijo bližje Kabi, bolj verni, zaradi oblek. […] Vendar 
niso, seveda. […] To je zgolj stereotip. Isto je, če bi rekli, da so vsi zahodnjaki odprtega uma ali pa da so 
zahodne ženske nezveste.« (Latifa, 21 let) 
Fatima (21 let) meni, da je bil vpliv z Arabskega polotoka zanjo najbolj viden:  
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»skupaj z vahabizmom, ki je fundamentalističen. Ko so začeli vstopati v Maroko, se je vse spremenilo. To je se 
zgodilo leta 1989 in je prišlo iz smeri Savdske Arabije. V istem času je padel berlinski zid, padla je Sovjetska 
zveza, zgodili sta se afganistanska in iraška vojna. Po svetu smo imeli številne težave in tako se je rodil 
fundamentalizem.« (Fatima, 21 let) 
Na vprašanje, kako se je to zgodilo, Fatima (21 let) odgovori tako: 
»Okoli 60., 70., 80. let je bil Maroko pod vladavino Hassana II. V tistem času je v Maroku vladala predvsem ena 
velika ideologija, marksizem. To je napredna ideologija, ki je ljudem odprla različne poglede. Po fotografijah 
lahko tako vidimo, da so se ženske, Maročanke, kopale v morju in rekah v bikinijih, tako kot lahko to danes 
vidimo v Evropi. Ženske so nosile mini krila in jih nihče ni nadlegoval. Če gremo sedaj na plažo, bomo prišli na 
'pižama žur'. Ljudje plavajo v svojih pižamah. Marksistična ideologija je ljudi odpirala, vendar je tudi škodovala 
sistemu. Torej, sistem se je zavzemal za konec marksizma, tega zavedanja ljudi. To so skušali narediti na 
različne načine. Tu imamo nato še leta vladanja Hassana II., ki je vladal z mučenjem, ubijanjem, ugrabljanjem 
ljudi. Na jugu države je za to obstajal slavni zapor. V 80. letih se je odločil, da pošlje v Savdsko Arabijo učitelje, 
kjer so jih obogatili z določenimi znanji in jih nato poslali nazaj v Maroko, da bi širili to pridobljeno znanje. 
[…] Naj ti povem, da črna pokrivala, ki jih vidimo danes na ulicah, ta niso bila nikoli del maroške kulture. […] 
Moja stara mati je včasih nosila maroško obliko tega, imenovano djellaba, ki je imela na obrazu prosojno 
tkanino. Črnina ni bila nikoli del maroške kulture. Povezana je z Bližnjim vzhodom, Savdsko Arabijo, Egiptom. 
Ker v naši državi vdova nosi belo obleko, s katero prikaže svoj novi položaj. […] Po tem obdobju so sledila leta 
globalizacije in fundamentalizma. […] Težava je v ljudeh, ki nosijo nikab ali imajo brade, ti prinašajo vero iz 
Savdske Arabije in menijo, da so tradicionalisti. Vendar to ni tradicionalizem. Je bil Maroko mogoče takšen 
pred prihodom Francozov? Nikoli. Torej položaj žensk v Maroku ne more biti razumljen izven teh okvirov.« 
(Fatima, 21 let)  
Fatima (21 let) pove še svojo izkušnjo, kako je to novo izumljanje tradicije na svojevrsten 
način začelo vplivati tudi na izobraževalni sistem:  
»Če gremo danes na Oddelek za filozofijo. Bila sem na enem predavanju, na katerem je profesor skušal nekaj 
obrazložiti, ko je eno dekle dvignilo roko in dejalo: 'Ne potrebujemo misli nevernikov.' Profesorju je tudi rekla, 
da je avtor homoseksualec in zakaj ga potem beremo, če imamo preroka. Nadaljevala je, da je vse v Koranu in 
zakaj se raje ne učimo islamske filozofije. In profesorje je rekel: 'Ok, ok.' Kako to, da si študent filozofije? 
Razumem, da bi kaj takšnega rekel študent verskih študij, ne pa kdo drug. Menim, da proces, zgodovina, ni 
prišla na enkrat, temveč počasi, s kopičenjem številnih stvari. Tudi če damo politiko na stran. Globalizacija, 
kapitalizem, nepismenost.« (Fatima, 21 let)  
Nadaljuje z opisom pojava medijskih verskih interpretov/učenjakov na arabskih verskih 
televizijskih programih: 
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»Menim, da danes ni več hiše v Maroku, ki ne bi imela interneta. Torej, imamo televizijo, radio, internet, vendar 
ne bom govorila o programih iz Arabskega zaliva, ker so izjemno znani po tem, kar delajo. Skušajo prikazati, kot 
da samo oni poznajo pravi islam. O čem se bojuje danes? O tem, kdo si lasti pravi, resnični islam. Če sledimo 
Foucaultu, ugotovimo, da prava resnica ne obstaja. Torej, kako lahko prideš in začneš govoriti, da si lastiš 
resnico. In kdo si, da mi govoriš, ali delam pravo stvar ali ne?« (Fatima, 21 let) 
Vahabizem poudari tudi Ceund (25 let) in obrazloži drugačnost takšnega islama v primerjavi 
z maroškim: »Če se želiš pokrivati, lahko nosiš djellaba in s tem kažeš svojo identiteto, 
dediščino in vero, ne da slediš moškemu. Moja težava s tem je, da širijo islam po njihovih 
razumevanjih, ki pa niso podobna našim. Tu v Maroku menimo, da ima vsak pravico početi, 
kar želi. Kljub temu da obstajajo določene meje, so le-te zamegljene, ne natančno določene.« 
Meni, da nanje v veliki meri vpliva tehnologija, ker imajo »ti ljudje denar, torej ko govorim o 
državah Arabskega zaliva. Tu je torej to postal nekakšen trend in to je tudi težava s hidžabom. 
Ne pokrivajo se iz pravih razlogov. […] In to se ne dogaja samo tu, v Maroku. Videla sem že 
nekaj oddaj, ki so prikazale, da se ta trend širi dan za dnem« (Ceund, 25 let).52 
S tem pogledom se ravno tako strinja Tay (23 let), ki pravi, da Savdska Arabija uporablja 
islam za »dosego svojih političnih ciljev. Islam ne določa, da se morajo ženske zakrivati. 
Vendar pa se v današnji družbi pojavljajo verski učenjaki, ki pravijo, da se mora ženska 
zakrivati. To je v nasprotju z našo vero. Kot da bi vzeli iz vere nekaj, kar želijo ali potrebujejo 
in zavrnili tisto, kar jim ne koristi.« 
Tay (23 let) meni, da državi med seboj ne sodelujeta, vsaj kar se tiče feminističnih diskurzov. 
Pravi tako: »Feminizem je v državah Arabskega zaliva popolnoma drugačen od maroškega. V 
Maroku je vse drugače. Imajo svoje pravice, lahko vozijo, lahko kadijo. Če greš v lokal, lahko 
tam plešeš.« Tay (23 let) se raje posveti kritiziranju nacionalnih medijev, ki ustvarjajo 
                                                 
52 O odnosu do zakrivanja je na primeru Bosne in Hercegovine pisala tudi Alenka Bartulović v svojem delu 
»Nismo vaši!«: Antinacionalizem v povojnem Sarajevu (2013), kjer se ukvarja tudi z reislamizacijo Sarajeva. Del 
tega je bilo tudi odkrivanje odnosa muslimank do novih oblačilnih praks (nošenje hidžaba, nikaba in burke). 
Izjemno zanimiv je prikaz, kako so vernice, v večini muslimanke, »priznavale, da jih tovrstne oblačilne prakse 
vznemirjajo in da nikakor ne morejo razumeti, zakaj pristajajo 'na ponižanje' in motečo črnino, če je bila skozi 
sekularizacijo izbojevana emancipacija« (Bartulović 2013: 261). Bartulović prikaže tudi odgovor posameznic, 
zakaj je do te prakse prišlo. Odgovorijo, da »kot edini prepričljiv razlog vidijo zasledovanje finančne koristi« 
(Bartulović 2013: 261). Ženske, ki nosijo burko, se po njihovem mnenju za to odločijo zaradi finančnih sredstev, 
ki jih dobijo »od tujih muslimanskih organizacij« (Bartulović 2013: 261).   
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stereotipe glede maroških žensk. Na vprašanje, ali se mu zdi Maroko odprta ali tradicionalna 
država, odgovori tako: 
»Menim, da je Maroko odprta država. Zakaj? Ker, kot lahko vidiš, ima kralj ženo, ki se ne pokriva, ki pomaga 
različnim društvom, pomaga ženskam. Ona je vzor maroške ženske, ki je izobražena, odprta in na konferencah 
predstavlja naš narod. Ona je simbol odprte ženske in predstavlja vse ženske. In tudi, če pogledaš kralja, boš 
videla, da se trudi osvoboditi ženske, jim pomagati. […] Menim, da je lahko Maroko vzor arabskim državam. 
Vendar pa Savdska Arabija nasprotuje vsem državam, ki želijo biti vzor. Oni so izjemno zadržani do države, ki je 
hkrati islamska in odprta.« (Tay, 23 let) 
Na vprašanje, ali neverjetje povezuje z odprtostjo, odgovori, da je to »odvisno od situacije. 
Včasih lahko vero uporabimo, da nekaj končamo in včasih, da nekaj ustvarimo, začnemo« 
(Tay, 23 let).  
Tudi Najma (21 let) poudari težavo vahabizma, ki pa ga je po njenem mnenju režim zavrnil, 
kljub obstoječi politični in gospodarski povezavi:  
»Vemo, da imamo močno politično, gospodarsko povezavo s Savdsko Arabijo, z Arabskimi emirati. Te bogate 
države v Arabskem zalivu pošiljajo denar v Maroko, gospodarsko pomoč v Maroko. Vsekakor imamo z njimi 
močne politične vezi. Hkrati pa so s tem na nas vplivali z vahabizmom, vendar ga je tukajšnji režim zavrnil. 
Torej, menim, da imamo samo politične in gospodarske odnose.« (Najma, 21 let) 
Glede položaja žensk pa pravi tako: 
»Govorila bi o ekonomskem vplivu na nekatere ženske, ki se odločijo za delo v Arabskem zalivu. Včasih gredo na 
delo kot služkinje, kot varuške ali kot prostitutke in te tri stvari so tudi splošni pogledi na maroško žensko v 
Arabskem zalivu. Če začneš govoriti v maroški dariji (opp. maroški dialekt arabščine), bodo nate takoj gledali 
kot na prostitutko, ne glede na to, kaj delaš. Zame je to res frustrirajoče. To je tudi razlog, zakaj sovražim države 
Arabskega zaliva, razen njihovega političnega področja. Glavni vpliv na nas je ekonomski. Obstaja tudi nekaj 
oblačilnih trendov iz Arabskega zaliva.« (Najma, 21 let)  
Nour (22 let) meni, da te države vplivajo na Maroko prek mlade populacije: »Vplivajo na 
mlade in mladino, ki ne filtrirajo informacij, ne filtrirajo gibanj. Vzamejo takšno, kot je, in ga 
postavijo v maroški kontekst, kar je narobe. Menim, da bi morali ustvariti svoje lastno 
gibanje.«  
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Profesorica Amrani pravi, da so bili vplivi z Arabskega polotoka uspešni še zaradi enega 
dejavnika, in sicer televizijskih kanalov, ki so po njenem mnenju v porastu od leta 2000: 
»Še zlasti verski programi Savdske Arabije, Katarja, Savskih emiratov. Te zalivske države imajo veliko denarja, 
zato ga veliko vlagajo v medije. Nekatere stvari so kakovostne, kot na primer Al-Jazeera. V redu. Res je. 
Ustvarja kakovostne vsebine, je bolj neodvisna. Na ta program smo bili še zlasti ponosni med zalivsko vojno, 
kjer je Al-Jazeera vodila celo pred CNN in Fox News. Hkrati pa so s tem cveteli verski programi. Njihov učinek 
je bil tako hiter in viden celo na univerzi. Kot včeraj se spomnim prizora, ko se študentka še prejšnji dan ni 
pokrivala, naslednji dan pa je prišla na fakulteto pokrita. Ko sem jo vprašala, zakaj, je odgovorila tako: 'Oh, 
mar niste slišali tistega misleca, ki je bil včeraj na programu Iqraa?' Na tem programu imajo fundamentalne, 
ekstremistične verske učenjake in so kot zvezde. Postanejo izjemno slavni. Večina jih prihaja iz egiptovske 
Muslimanske bratovščine. […] Takrat smo začeli na primer videvati 'črne hodeče šotore', saj poznaš način 
oblačenja, ki pomeni biti črn od glave do pet. Maročani so bili s takšnim načinom oblačenja tako seznanjeni 
prvič, zahvaljujoč tem programom. Ti programi so močno vplivali in vplivajo. […] Njihov učinek je močnejši v 
revnih predelih, na primer v barakarskih naseljih.« (prof. Amrani) 
Profesorica Amrani meni, da k temu pripomore tudi strah ljudi po sledenju pravemu islamu, 
ki se je oblikoval v dve nasprotujoči si ideji – zmerni in fundamentalni islam, ki je ključen za 
identifikacijo in tudi ženske pravice; povezan je zlasti s procesi modernizacije in 
sekularizacije, ki so bili pomembni tudi v Maroku:  
»Pod takšnim vplivom so tudi zaradi tega, ker je na teh programih v njihovem ozadju vedno slika Meke oziroma 
mošeje preroka. Hkrati mislijo, da če si ravno že ne morejo privoščiti romanja v Meko, bo prišlo romanje k njim 
prek programa. Zatorej sprejemajo vse, požirajo vse brez razmišljanja. Hkrati se pojavljajo mnenja, da so ti 
posamezniki boljši muslimani od nas, o čemer razpravljam tudi s svojimi študenti. Pravijo, da zaradi tega, ker 
imajo Meko in Medino, ki sta dve zibelki islama. In pravim: 'Ne, ne.' Mi smo širili islam v Evropo. In na žalost je 
takšen način mišljenja prizadel zmerni, tolerantni islam, ki ga poznamo tu v Maroku od 7. stoletja.« (prof. 
Amrani) 
Takšne spremembe so, kot pravi profesorica Amrani, ustvarile določeno »ločitev v maroški 
družbi med tem, kar je njej tuje, kot na primer te črne obleke, moške brade, ki so jih prinesli 
Arabci prek Afganistana,« in nadaljuje, da je mogoče na celotno zgodbo vplival tudi 
teroristični napad v Združenih državah Amerike leta 2001: 
»Cel Zahod je pokazal s prstom na islam, kot leglo teroristov, kot primer zaostalosti. Hkrati je bil to odziv na 
vojno v Arabskem zalivu in to, kar se je zgodilo v Iraku in kar se danes še vedno dogaja drugje po svetu. To je 
usmerilo ljudi v ekstremizem. Ljudje si mislijo: nosili smo vaše obleke. Vam se ni zgodilo nič, nam pa se je, 
zatorej je bolje, če gremo nazaj k svojemu islamu. Ljudje mislijo, da če se bodo začeli oblačiti v stara oblačila, 
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da bodo ravno tako versko prerojeni, kot na neki način ponovno rojeni v islam, slavni islam iz preteklosti.« 
(prof. Amrani)   
Hipoteza 5: Sogovorniki menijo, da sta arabska pomlad in iranska revolucija bistveno 
vplivali na maroško politiko ter gibanja za pravice žensk. Hkrati dodajajo, da je danes 
Maroko še vedno pod močnimi gospodarskimi, političnimi in kulturnimi vplivi Francije, 
vendar se postopoma krepijo vplivi z Arabskega polotoka, predvsem prek medijev.  
Hipotezo lahko potrdimo. Sogovorniki menijo, da so omenjeni politični dogodki vplivali na 
politična in ekonomska dogajanja v Maroku. Hkrati pa poudarjajo, da iz teh smeri ni prišlo do 
večjih vplivov na področju feminizma, zlasti v državah Arabskega polotoka, kjer je zaradi 
politične situacije zatrt. Nasprotno pa se mi zdi, da to velja za iransko revolucijo, ki je skupaj 
s svojimi plodnimi avtoricami prispevala k razvoju islamskega feminizma v svetovnem 
merilu. Izmed pomembnejših iranskih avtoric lahko izpostavimo dve pomembni figuri pri 
pisanju tega magistrskega dela: Zibo Mir-Hosseini in Leilo Ahmed, ki sta pripomogli k 
razširjanju teoretičnega doprinosa k diskurzu o islamskem feminizmu. Obe avtorici sta hkrati 
vplivali na pisanje številnih maroških feministk in aktivistk, ki jih v svojih delih redno 
navajajo in s tem nakazujejo vire svojega raziskovanja in znanja. Kot pomemben akter pri 
razvoju feminizma se iranska revolucija pojavi pri starejših sogovornikih, ki so dogajanja 
izkusili na svoji lastni koži, skozi svoje lastne oči, medtem ko je bila večina mlajših 
sogovornikov rojenih šele po letu 1990. Nekako sem začutila, da mlada generacija pozablja 
delo in boje starejših feministk, ki so bile pogosto izigrane v politične ali verske namene. 
Nazoren primer je na primer praksa pokrivanja. Profesorica Amrani se na primer ni odločila 
pokrivati in po svojem občutku menim, da se tudi nikoli ne bo, saj to zanjo predstavlja 
določeno zatiranje in podrejanje žensk. Ob tem navede izkušnje iranskih žensk, ki so se med 
revolucijo začele zakrivati kot znak protesta in sodelovanja z opozicijskimi silami, kar je bilo 
nato uporabljeno proti njim. Profesorica Amrani izraža takšne misli tudi v razredu, vendar 
meni, da ta ne naleti na široka ušesa. Večina posameznic v razredu se danes pokriva kot znak 
skromnosti, izkazovanja svoje časti ali pa preprosto kot del osebne nabožnosti in izbire. Ob 
teh razlogih obstajajo še številni drugi, ki pa se redko pojavijo ob naših pogovorih. Najma (21 
let) mi je tako nekoč ob kavi dejala, da se zakriva, ker to od nje zahtevajo starši in sama 
načrtuje prekinitev te prakse, ko bo postala finančno samostojna.    
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Sogovorniki ravno tako menijo, da Arabski polotok močno vpliva na dogajanja v maroški 
politiki in kulturi. Pri tem se v pogovorih poudarjajo predvsem medijski vplivi, natančneje 
verskih učenjakov, ki v svojo korist širijo konservativna načela in onemogočajo kredibilnost 
(islamskih) feministk. Vplivi se poznajo že na prvi pogled – kot poudarjajo sogovorniki, je 
prišlo do sprememb v oblačilni praksi Maročanov, ki so daleč stran od podobnosti z domačim 
pokrivalom, imenovanim djellaba. Hkrati pa so na drugi strani vidni vplivi iz Francije, 
predvsem na področju izobraževanja in opravljanja višje kvalificiranih poklicev. Občutek 
ujetosti mladih je zato popolnoma razumljiv. Živijo med dvema svetovoma, ki ne najdeta 
skupnih točk. Z internetom kot dodatnim prostorom odkrivanja, izobraževanja in spoznavanja 
tujega se takšni občutki le še zaostrujejo.  
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5 ZAKLJUČEK 
V magistrskem delu sem raziskovala gibanja za spolno enakopravnost v Maroku in sodobne 
poglede na (islamski) feminizem, kot ga je bilo mogoče ugotoviti pri študentih in profesorjih 
na L'Université Sidi Mohammed Ben Abdellah v Fezu. Zanimalo me je, ali je feministični 
diskurz v Maroku avtonomen, ali je še vedno pod vplivom francoske misli, ki se je 
izoblikovala skozi kolonialistični diskurz v preteklosti. Ugotovila sem, da se v današnjem 
Maroku prepletajo vplivi iz različnih smeri, kljub temu, da Francija stabilno ohranja svoj 
položaj (predvsem na področju izobraževanja). Med pisanjem magistrskega dela sem se 
skušala izogniti orientalističnim pogledom na muslimanke in njihove pravice ter tako skušala 
objektivno prikazati sklepe svojega terenskega dela. 
V delu sem najprej želela prikazati teoretične osnove feminističnega gibanja v svetu, ki sem 
ga nato povezala z razvojem dihotomije med verskim in sekularnim feminizmom v Maroku. 
Zaradi usmerjenosti magistrskega dela v raziskovanje islamskega feminizma sem ponudila 
tudi podrobnejši oris razvoja in spreminjanja islamskega feminizma v svetovnih okvirjih. 
Literatura, ki sem jo ob tem uporabljala, je temeljila na kritičnem obravnavanju feminizma, in 
sicer tako sekularnega kot tudi verskega. V nadaljevanju sem ugotovitve prenesla v kontekst 
Maroka, kjer so me zanimala ženska gibanja za pravice žensk v času francoskega 
kolonializma in kasneje, po pridobitvi neodvisnosti. Poglavje je osredotočeno predvsem na 
politično dogajanje v Maroku, oblikovanje društev in nepridobitnih organizacij, ki so 
pripomogli k širjenju feministične misli v Maroku. V zadnjem poglavju sta povezana teorija 
in terensko delo, ki sem ga opravila med svojim petmesečnim študijem v Fezu. V njem 
ugotavljam posebnosti maroškega feminizma, francoskih vplivov ter dihotomije med 
islamskim in sekularnim feminizmom. Ena izmed najbolj zanimivih ugotovitev, ki je bila tudi 
presenetljiva, je, da sogovorniki, zlasti študenti, ne verjamejo v obstoj posebnega maroškega 
feminizma. K temu prispeva mnenje, da je feminizem omejen le na ozek krog intelektualnih 
elit in žensk srednjega razreda, ki ne poznajo dobro situacije žensk na maroškem podeželju, 
kar pomeni, da je feminizem izjemno ozkogleden in omejen. Skratka, sogovorniki so 
poudarjali zlasti razredno pripadnost kot temelj za oblikovanje feminističnih stališč. Prav tako 
so ugotavljali, da je feminizem preplet različnih vplivov, ne le francoskega, temveč tudi 
vplivov iz drugih arabskih in bližnjevzhodnih držav. Kot zadnje sem raziskala vplive z 
Vzhoda, tako pretekle kot tudi sodobne. Iranska revolucija in arabska pomlad sta dali sanje 
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tudi Maroku, čeprav majhne. Te so danes nadomeščene z vahabizmom Savdske Arabije in 
njenimi t. i. medijskimi imami.  
Izhodiščne hipoteze, iz katerih sem izhajala, so se delno potrdile. Prva hipoteza, da je bil 
feminizem v Maroku že pred nastopom francoskega protektorata, ni niti potrjena niti 
zavrnjena. Ugotovila sem, da je tematika izjemno kompleksna in odvisna od 
posameznikovega razumevanja, kaj feminizem je. Nekaterim pojem predstavlja sopomenko 
za gibanja za žensko enakopravnost in tako potrjujejo njen obstoj že pred prihodom 
Francozov. Drugi ta dva koncepta ločujejo in menijo, da je feminizem prišel v Maroko s 
Francozi in mu nato pripisujejo negativen ali pozitiven pomen. Druga hipoteza, da v Maroku 
prevladuje vpliv sekularnega feminizma, je sicer potrjena, vendar je težko raziskovati 
področje, ki je tudi v maroški feministični literaturi tako blago definirano. Kot smo videli, 
lahko nekaterim sekularnost pomeni podkrepitev z muslimansko tradicijo in ne nujno strogo 
ločitev med državo in vero. Drugi vidijo v sekularnem grožnjo ateizma in se od njega 
distancirajo na področje islamskega feminizma. Spet drugi islamski feminizem povezujejo z 
islamizmom, političnim islamom, v katerem ženska ne bo dosegla želene emancipacije. V 
tretji hipotezi sem se ukvarjala z obstojem koncepta »maroški feminizem«. Pred opravljanjem 
terenskega dela sem predpostavljala, da večina sogovornikov meni, da maroški feminizem ne 
obstaja. Hipoteza je sicer potrjena, vendar kljub večinskemu mnenju o nezdružljivosti teh 
dveh pojmov sogovorniki priznavajo vsaj delni obstoj feminizma, vendar ga vidijo kot 
heterogen diskurz, ne pa kot nekaj, kar bi bilo posebno maroško tolmačenje feminizma. V 
navezavi z obstojem maroškega feminizma sem s četrto hipotezo predpostavljala, da je 
feminizem v sodobnem Maroku povezan z malim številom pripadnic višjega srednjega in 
višjega maroškega družbenega razreda. Tudi to hipotezo so mlajši sogovorniki potrdili. 
Sklenemo lahko, da si mladi želijo novega gibanja, ki bi prekinil stik s prejšnjimi 
generacijami, medtem ko starejšo generacijo skrbi vpliv spletnih omrežij pri dejanski 
angažiranosti in nadaljevanju boja za enakopravnost. Zadnja, peta hipoteza, da sta arabska 
pomlad in iranska revolucija bistveno vplivali na maroško politiko ter gibanja za pravice 
žensk, je potrjena. Hkrati je potrjen drugi del hipoteze, da je Maroko danes še vedno pod 
močnimi gospodarskimi, političnimi in kulturnimi vplivi Francije, vendar se postopoma 
krepijo vplivi z Arabskega polotoka. Mogoče lahko tu najdemo še največ razlogov za nastalo 
neodzivnost, togost in ravnodušnost mladih pri zavzemanju za spremembe.  
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Poudariti je treba, da sem v magistrskem delu analizirala zgolj diskurz o feminizmu med zelo 
posebno skupno ljudi. Zavedam se, da teh ugotovitev ne morem posplošiti. Prav tako je treba 
poudariti, da nisem raziskovala prakticiranja feminizma v Maroku, s čimer bi lahko 
nadgradila delo. Druge teme, s katerimi bi lahko etnografsko nadgradila obstoječo raziskavo, 
so na primer korespondenca med stopnjo nabožnosti in zastopanjem feminizma, vključitev 
prakse pokrivanja v diskurz feminizma in vere. Za boljši vpogled bi bilo ne nazadnje treba 
opraviti intervjuje s študenti in profesorji drugih študijskih smeri (kot na primer študenti 
islamskih študij). 
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6 SUMMARY 
In the master's thesis, I investigated gender equality movements in Morocco and modern 
views on (Islamic) feminism by conducting several interviews with students and professors at 
the Sidi Mohammed Ben Abdellah University in Fez. I examined whether the feminist 
discourse in Morocco is autonomous, or whether it is still influenced by the French colonialist 
discourse in the past. In the process I tried to avoid the orientalist view of the Muslims in their 
rights, and thus tried to objectively depict the conclusions of my fieldwork. 
I divided the work into three main parts. Firstly, I wanted to show the theoretical basis of the 
feminist movement in the world, which I further linked with the development of the 
dichotomy between religious and secular feminism in Morocco. Due to the orientation of the 
master's thesis, namely researching Islamic feminism, I also presented a more detailed outline 
of the development and modification of Islamic feminism in the worldwide context. The 
literature I used on this topic was based on the critical analysis of feminism, both secular and 
religious. Furthermore, I applied the findings to the context of Morocco, where I was 
interested in the women's movement for women's rights during French colonialism and after 
gaining independence. Herein I focused on the political developments in Morocco, the 
formation of associations and non-profit organizations that have contributed to the spread of 
feminist thought in Morocco. The last part deals with the theory and field work that I did 
during my five-month studies in Fez. There I consider the peculiarities of Moroccan 
feminism, French influences and dichotomy between Islamic and secular feminism. One of 
the most interesting yet surprising findings, is that the interviewees, especially the students, 
do not believe in the existence of a so-called “Moroccan feminism”. This is due to the opinion 
that feminism is limited to a narrow circle of intellectual elites and middle-class women, who 
are not acquainted with the situation of women in the Moroccan countryside, which means 
that feminism is extremely narrow and limited to a small number of people. In short, the 
interviewees emphasized that class affiliation is the basis of forming feminist positions. It was 
also found that feminism is a mix of influences, not only French, but also from other Arab and 
Middle Eastern countries. Finally, I studied influences from the East, both past and modern. 
These are today replaced by Saudi Arabia Wahhabism and its so-called “media imams”. 
The starting hypotheses of my research were partially confirmed. The first hypothesis that 
feminism in Morocco began before the appearance of the French protectorate was neither 
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confirmed nor rejected. I have found that the topic is extremely complex and depends on the 
individual's understanding of what feminism is. Some of the concepts are synonyms for 
movements for women's equality, and thus confirm its existence even before the arrival of the 
French. The other two concepts split up and consider that feminism came to Morocco with the 
French and then attributed it to a negative or positive meaning. The second hypothesis that 
Morocco is dominated by the influence of secular feminism is confirmed. However, it is 
difficult to explore area concept that is so slightly defined in Moroccan feminist literature. As 
we have seen, some feminists may be secularized by backing up with Muslim traditions and 
not necessarily by strict separation between the state and religion. Some see the secular threat 
in atheism and distance themselves from the movement. Other Islamic feminists link the 
movement with Islamism, a political Islam in which a woman will not achieve the desired 
emancipation (at least according to the feminists who are prone to a more secular version of 
Islamic feminism). In the third hypothesis, I was dealing with the existence of the concept of 
“Moroccan feminism”. Before conducting field work, I assumed that most of the interviewees 
thought Moroccan feminism did not exist. Although the hypothesis is confirmed, despite the 
majority opinion on the incompatibility of these two concepts, the interviewees recognized at 
least a partial existence of feminism, but they saw it as a heterogeneous discourse, and not as 
something unique to Moroccan interpretation of feminism. In connection with the existence of 
Moroccan feminism, The fourth hypothesis assumed that feminism in modern Morocco is 
associated with a small number of members of the upper middle and higher Moroccan social 
class. This hypothesis was confirmed by the younger interviewees. We can conclude that 
young people want a new movement that would break the bond with previous generations, 
while the older generation is concerned about the impact of online networks on active 
political engagement and the continuation of the fight for equality. The last, fifth hypothesis 
that the Arab Spring and the Iranian Revolution had a significant impact on Morocco's politics 
and women's rights movements is confirmed. At the same time, the second part of the 
hypothesis is confirmed that Morocco is still under strong economic, political and cultural 
influences of France, but the effects from the Arabian Peninsula are gradually strengthening. 
This duality is perhaps destroying the youth and is mostly seen in the lack of response, 
stiffness and indifference of young people in the pursuit of change. 
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